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GREKISKA KÄLLOR 


UROPA, LANDET I VÄSTER, är det geografiska om- 
råde, som historiskt sett avskiljer sig från den asiatiska 
kontinentens västligaste del och med Medelhavet finner sin 

naturliga södra gräns till det afrikanska fastlandet för att i den at- 
lantiska oceanen i sin tur finna sin naturliga västra gräns och för att 
i en fortsatt historisk process vidga sina domäner norrut. I denna 
historiska process och med Mindre Asien och Medelhavsbäckenet 
som geografisk utgångspunkt tager under en tvåtusenårig utveck- 
ling den världsdel vi kallar Europa allt fastare civilisatorisk form. 
När vi säger, att Europa avskiljer sig från den asiatiska kontinen- 
ten har detta en djup och mångtydig innebörd. Även här möter vi 
en lång historisk process. Sedan årtusenden finns i den östra delen 
av Medelhavet en civilisationsskrets med den gemensamma be- 
nämningen egeisk, frambringande en rik och mångsidig högkultur, 
växande fram på det område, som en gång skall bli geografiskt sett 
det begynnande Europa. Denna egeiska kulturkrets bildar något av 
en bakgrund till det antika Grekland. Och det är detta Grekland, 
som framträder som ett avskiljande, ett »utträde« ur det asiatiska. 
"Vi skall inte fatta detta i första hand som en potitisk-geografisk 
»frigörelse«, ej heller som i första hand sociala och kulturella ny- 
gestaltningar. Det väsentliga är att vi möter det grekiska som en 
radikal, djup förändring av den mänskliga självbilden- Greken 
framträder med ett individmedvetande SR 
När vi talar om greken som enrindividmedveten människa, skall 
detta ej fattas som ett absolut, slutet tillstånd, det skall endast fat- 
tas som ett kontrasttillstånd till det kosmiska, och det är i det asia- 
tiska, ur vilket greken utträder, som det kosmiska är ett förhärs- 


kande medvetandetillstånd. Det som präglar den människa vi kal- 
lar den kosmiska, kan framför allt uttryckas som en gemenskap 
eller samhörighet med den natur, i vilken hon lever. För den kos- 
miska människan är tillvaron en universalitet, där mikro-, makro- 
och metakosmos är förenade i en existensiell syntes, en process av 
liv och skapelse, av sådd och blomstring, skörd och vissnande. Till- 
varon uppfattas som på en gång horisontell och hierarkisk, en sam- 
hörighet mellan det himmelska och det jordiska, där det kultiska 
ingår som beståndsdelar i vardagslivet, där det gudomliga lever och 
vitaliserar det »profana«, ett ständigt kretslopp av liv och död, av 
alstring, förening och förintelse, av uppståndelse och förnyelse. 
Denna kosmiska ordning, detta kretslopp, är en cyklisk förän- 
derlighet så som vi upplever den i cirkelns pefiferi, samtidigt som vi 
upplever dersom en jämvikt; ett centrum, liksom naven i ett hjul. 
”T detta på en gång rörliga och oföränderliga ingår de två grundläg- 
gande modi i den mänskliga tillvaron, tid och rum. Tiden upplevs 
som en cyklicitet, som ett harmoniskt uttryck för skapelsen, mani- 
festerad i naturen och uppenbarad i sin inre andlighet. Rummet är 
den kosmiska substans, som ger människan en upplevelse av ska- 
pelsen som en verklighet, förbunden i sin formella begränsning till 
en högre makt. I tiden och rummet lever den kosmiska människan 
”Tförening med tillvaron, själv en del av denna tillvaro. Hon upple- 
ver kosmos som ett flöde och samtidigt, i tidens cyklicitet, som ett 
harmoniskt centrum, rumsligt som hjulets nav. Hon lever ej blott 
»här« och »nu«, hon är förbunden med det förflutna likaväl som 
med det tillkommande. 
Den kosmiska människan »filosoferar« inte så som västerlän- 
ningen, men hennes tanke- eller medvetandeformer ansluter sig till 
den verklighet, i vilken hon är en del. Hennes medvetandeform blir 


den dess innebörd och tölkning-såväl i den direkta naturupple- 
velsen som i upplevelsen av dess andliga, metafysiska, transcen- 
denta innebörd. Denna dialektiska medvetenhet, att noga skilja 
från den västerländska filosofiska spekulationen, från vilken den är 
väsensskild, är en objektiv tolkning av skapelseordningen, som kan 


uttryckas begreppsmässigt i tre tankebestånd. För det första det 
hierarkiska, den utgivande och återtagande kraften i skapelsen, det 
transcendenta, det uppehållande och därmed livgivande i tillvaron. 
För det andra möter vi det simultana, den rumsligt ändlösa möjlig- 
heten till rörelse och samtidigt till jämvikt i skapelsen, den simul- 
tanitet, som innebär vad vår tids atomfysik uppdagat, att tid och 
rum möts och förenas som på en gång lokalitet och rörelse. Det 
tredje tankebeståndet är det alkemiska. Människan upplever här 
skapelsens mysterium i dess mest konkreta form: hur tingens exi- 
stentiella flöde möter oss i en ändlös » sönderdelning« av enskildhe- 
ter i en lika ändlös rörelse »nedåt« — utan att därmed nå en av 
profanfilosoferna förkunnad odelbarhetens slutpunkt, atomen — 
och hur detta existentiella flöde sker som en »återförening«, en alke- 
misk sammansmältning under en transcendent hierarkis skapelse- 
ordning. 

Det är ur denna medvetandevärld greken utträder. Givetvis kan 
vi ej fatta detta utträde som en konkret åtgärd i en konkret situa- 
tion, lika litet som vi kan utesluta att den kosmiska människan är i 
besittning av ett visst medvetande om sig själv som en individ. 
Bakom sig har greken årtusenden av egeisk kultur med alla dess 
märkliga uttrycksformer. Redan i den egeiska kulturkretsen levde 
människor, som, så långt vår kunskap sträcker sig, bör ha varit 
olika dem, som levde i de asiatiska landområdena. Etniska olikhe- 
ter får ej heller uteslutas. 

När sker detta, som vi kallar utträdet, när sker en brytning med 
den kosmiska ordningen? Även här är det självfallet ej möjligt att 
ange historiska data. Även här finns det skäl att tala om bak- 
grunder och förberedelser — här står vi inte minst inför den homeri- 
ska världen. Emellertid är det vid mötet med de miletiska filosofer- 
na, som vi får fastare mark under fötterna. I det sjätte århundradet 
före Kristi födelse träder en krets av tänkare i den joniska staden 
Miletos fram, och det är i deras möte med verkligheten, som det vi 
kallar utträdet ur kosmos blir klart, tankemässigt manifesterat. 
Den kosmiska människan med sina dialektiska medvetandeformer 
är objektiv, upplever sig själv och sin omgivning som en enhet. Den 
människa, som vi möter hos de miletiska filosoferna, utträder ur 


denna objektiva, kosmiska enhet och inträder i en subjektivism, i 
en dualitet: människan som iakttagare och den yttre tillvaron som 
föremålet för iakttagandet. Detta är det grekiska utträdet i dess 
mest åskådliga mening. Det uppstår ett spänningsfält mellan feno- 
menvärlden och idévärlden, alltså de föreställningar människan 
gör sig om denna fenomenvärld. 

När den enskilda människan möter tillvaron subjektivt, koncep- 
tuellt, och därmed upplever alla de mottagna yttre intrycken och 
upplevelserna som en medvetenhet, uppstår en inre dialog, en tan- 
kemässig bearbetning. I denna individmedvetenhet börjar männi- 
skan att filosofera, och detta filosoferande har ett yttersta syfte: att 
skapa en överensstämmelse mellan den konceptuellt upplevda verk- 
ligheten och det av denna upplevelse framkallade inre tankemäs- 


siga bearbetandet. 
Självfallet bearbetar också den kosmiska människan tankemäs- 


sigt sina upplevelser, men hans filosoferande sker i den skapelsens 
enhet, under den hierarki och i den cyklicitet, vari alla tillvarons 
motsatspel framträder och vari de finner sin upplösning i skapel- 
sens naturliga ordning. I denna ordning framträder tecken och 
symboler, och det är dessa, som »österns vise« tolkar. Men greken, 
sådan vi möter honom redarrhos de miletiska filosoferna, upplever 
| den oundvikliga följden av sitt individmedvetande, den drama- 
tiska, dualistiska spänningen mellan den yttre fenomenvärlden och 
| det inre medvetandet, mellan tanken och dess föremål. Hans filo- 
sofi har som sin första uppgift att uppnå kongruens ej dialektisk 
enhet mellan dessa båda, och redan den eleatiska skolans främste 
i-filosof, Parmenides, formulerar det grundläggande postulatet: tan- 
| ken och dess föremål är ett. 

Vi har talat om att greken utträder ur den kosmiska ordningen. 
Men vari inträder han? Greken inträder i varat, den aristoteliska to 
on. Varat finns, vare sig vi filosoferar eller ej, vilken existentiell el- 
ler livsåskådningsmässig form vi än ägnar oss åt. Varat är den gu- 
domliga, oskapade, principiella ordning, den verklighetsgrund, 
varifrån Gud låter sin skapelse utgå. Varat är det logos, som vi 
möter hos grekerna men också i johannesevangeliets prolog. Varat 
är därmed, om vi kan uttrycka det så, en aspekt av det gudomligt 
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transcendenta, i vilken också den kosmiska ordningen och den kos- 
miska människan vilar. Vad som sker med inträdet i den grekiska 
ontologin är emellertid något radikalt nytt, en brytning med det 
transcendenta: för greken blir varat, det ontiska, en sluten enhet, en 
högsta ordning, därmed uteslutande varje transcendent hierarki, 
därmed uteslutande det kosmiskt dialektiska och skapelsens cykli- 
citet. ; 

Den grekiska ontologin, sådan den växer fram ur allt filosofe- 
rande, blir därmed den grund, varpå existensen vilar, en slutenhetens 
labyrint, i vilken allt i tillvaron är inordnat och därmed bundet så- 


som form. Skapelsens cyklicitet ersätts med en existentiell evighet. 
När varje transcendent föreställning är utesluten, träder i stättet 
varat in som tillvarons metafysik, den ordningsprincip, varpå den 
fysiska tillvaron vilar. Även de grekiska gudarna är underkastade 
detta. Det högsta är ej det gudomliga, det högsta är varat. 
I denna ontiska slutenhet ställs det grekiska filosoferandet inför 
mångahanda frågor. Då det dialektiska och cykliska ej erkänns som 
tillvarons tolkningsgrund, då tiden förklaras vara en oändlighet och 
rummet en existentiell evighet, gäller det att finna den harmoni och 
den »mening«, som i tingens ontiska slutenhet framträder som en 
ordning. Detta måste framstå som det grekiska filosoferandets hu- 
vuduppgift. Men denna tingens värld, som den mänskliga tanken 
möter, är ingalunda en substantiell, orubblig enhet, det är en ändlös 
mångfald, ett multiversum, och då greken sagt farväl till det kos- 
miskt dialektiska med dess alkemiska »sönderdelning« av enskild- 
heter och samtidigt dess återflöde till en »återförening«, uppstår | 
för dem grekiska filosofin frågan om enheten och mångfalden som | 


ett huvudproblem. Ke ÄG | 
—Grekentvingas i sitt filosoferande att spekulera. Det vi kallar 
»Österns visdom« vilar på den kontemplativitet, den objektivt 
»skådande« upplevelsen av tillvaron som en transcendent Föra ste 
rad verklighet ger av bi ler, symboler och medvetenhetstillstånd, 
Detpgrekiska individmedvetandet betyder att denna obiektivitet 
lämnas och ersätts med det subjektiva tillstånd, där människan 
betraktar tillvaron och gör den till »objekt«. I denna sin subjekti- | 
Vism är människan hänvisad till sin egen tanke, och det är här det 


 < 


spekulativa filosoferandet börjar. Tänkandet bygger mo odeller, upp- 


rättar ordningssystem för att sk 


re sig bilder i I det egna tanke- 
systemet, som skall kunna godkännas som användbara som för- 
"klaringsmodeller. I När Parmenides säger, att tanken och dess före- 
mål är ett, innebär detta, att en parallellitet skall föreligga mellan 
| den tänkande individen och det tänkta föremålet, naturens egen 
ordning. Denna parallellitet måste då fattas som ett orubbat, var- 
1 aknigt tillstånd - endast därigenom kan den parmenidiska läran om 
tanken och dess föremål som en identitet ha sin giltighet. 

Här möter vi också postulaten som ett betydelsefullt inslag i det 
grekiska tänkandet. Den ontiska slutenheten förutsätter en tingens 
fasta regelbundenhet, harmoni, jämvikt, att tingens eg egen Ordning 
framträder som det begränsade, att därför det gränslösa i måste 
hänvisa till det irrationella, det kaotiska. Endast genom denna i 
— existensen själv inneboende stabilitet kan tin; tingens värld bli föremål 

för tankemässig observation och endast under denna förutsättning 

kan Parmenides uppställa sin grundläggande spekulativa föreställ- 
/; ning: att tanken och dess föremål är ett. Genom denna postulerade 

/-stabiliret i naturen själv blir det då också naturligt, att begrepp som 

kausalitet och determinitet eller finalitet kommer att bli så väsent- 

liga element i grekiskt tänkande. 

Även om det rådde delade meningar bland de miletiska filoso- 
ferna om yad som var naturens grundämne, rådde det dock enighet 
om att naturen var oskapad, alltså evig, och materiellt-en-enhet: 
Men redan hos Anaximenes möter vi örsaksproblemet: varifrån 
kommer livet? Svaret blir, att liv kommer från liv, alltså att det i 
materien själv postuleras en inneboende livssubstans, varigenom 

| rörelse blir till. Det är i denna hylozoistiska uppfattning, att mate- 
| rien är besjälad och att därmed det rörliga och föränderliga i natu- 
| ren får sin kausala förklaring, som det grekiska filosoferandet un- 
| derstryker sin ontiska slutenhet, då den utesluter möjligheten att 
det skulle finnas en högre, transcendent makt som skapelsens livs= 
givande kraft. I stället tillgrips det hylozoistiska postulatet. 
Det grekiska filosoferandet är emellertid ingalunda entydigt. En 
särling och mediterande ensling är Herakleitos. Centralt är för ho- 
nom ej blott rörelsen utan också de gestaltningar vi upplever hos 


» 


dessa rörelser, främst motsatsspelet, såsom gott - ont, natt — dag, 
krig - fred, och det är i motsatsspel, som Herakleitos ser den vita- 
liserande kraften i tillvaron. Det vore en galenskap, säger han, om 
nänniskorna finge allt de åstundade, om allt sjönke ned i en steril 
och livsförslappnande harmoni. Detta dialektiska spel av spän- 


är samtidigt ett oavbrutet existentiellt flöde, ock det är i 


ningar 
- detta flöde, som naturens ändlösa 1 mångfald förenar sig som en 
enhet: »vi stiger ned och stiger ickenedis 7 viä viär 
icke, allt flyter«. 

Herakleitos har sin storhet där att han fördjupar det som i gre- 
kisk filosofi hotas av att bli endast en ontisk slutenhet och unifor- 
mitet. Hans dubbla betydelse är att han inför det dialektiska och 
att han förkunnar en visdomslära genom att i det ontologiska in- 
föra dimensioner, som ger tillvaron en djupare innebörd. Varat är 
för honom ej blott ett abstrakt begrepp, varat har en »röst«, en 
andlig »substans«, logos, »Ordet«, och det är till Ordet vi skall 
lyssna, ty därmed blir vi medvetna om tingens enhet. Det exi- 
stentiella flödet, tingens ändlösa mångfald kan synas ha dömt oss 
till en atomistisk hjälplöshet, men, förkunnar Herakleitos, den vise 
besitter en medvetenhet om tingens ordning, logos, och denna 

medvetenhet, denna högre medvetenhet, är daimon. Han ar där- 

Med i stånd att uppleva, hur det mångfaldiga, det motsägelsefyllda 
förenas till en harmonisk enhet, och därmed förkunnar han det dia- 
lektiska som en beståndsdel i sin visdomslära. Det som vi upplever 
i detta vidunderliga spel är vad vi kallar Gud. PR 

Den aristokratiske enslingen Herakleitos bryter på ett märkligt 
sätt med det grekiska filosoferandet. Det subjektiva mötet med 
världen är för de miletiska tänkarna eu varseblivning och därmed 
en tankemässig bearbetning, alltså en konceptualism och en ratio- 
nalism, och detta sker i varats slutenhet, Herakleitos ger denna 
upplevelse en djupare tolkning, han passerar rationalismen och 
varats labyrintiska slutenhet, han upplever en inre verklighet, främst 
uttryckt i det dialektiska, spänningsfyllda och vitaliserande mot- 
spelet och samtidigt i det existentiella flödet ett återförande av den 
ändlösa mångfalden till en enhet. Han ställer oss inför en på samma 
gång högre och inre verklighet, logos, som är på en gång metafysik 
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och manifestation, en totalitet och ett centrum, en princip och ett 

förverkligande. Men mer än så: detta logos har också en imma- 

nens, en medvetenhet om denna djupare och högre verklighet, som 

den vise kan komma i besittning av, en högre gudomlig insikt, 

daimon. Bortom det konceptuella och det rationella finns en intel- 
I lektiv kunskap, som uppenbarar tillvarons djupaste hemligheter. 

Herakleitos ar metafysiker, det gudomliga är det i logos uppen- 

barade — men innebär detta erkännanc et av en transcendent verk- 

Tighet? Även Herakleitos lever, grek som han är, i varat, men bryter 
han sig ut ur labyrinten, passerar han varats gränser? Han upplever 
det, som hos Platon skulle komma att möta oss som arketyper, av- 
bildningar eller »idéer« av det gudomliga självt — men-finns det 
gudomliga bortönvallt detta eller är även det gudomliga självt inne- 
slutet i varat? 

Även om han ej vågar besvara dessa frågor, träder oss Herakleitos 
till mötes som en gestalt av sällsynt resning i all sin aristokratiska 
avskildhet. Samtidigt framträder den eleatiska filosofskolan, häv- 
dande åsikter, som står i total motsättning till de herakleitiska. Un- 
der det att Herakleitos upplever varat som en djupdimension av det 
vi upplever i sinnevärlden, är för Parmenides, den eleatiska krets- 
ens ledande tänkare, varat utan början och slut, utan förändring, 
utan delbarhet. Allt är en absolut och orörlig enhet. Tanken är helt 

innesluten i varat, den | har somsitt enda föremål varat, och utan! Ör 
varat finns-ingenting — därmed är varje transcenden utesluten. 
—Tänkandet och varat är étt, tanken och dess föremål är identiska. 


—Dersomäv tanken uppfattas, är det verkligaz 
Därmed återvänder det grekiska tänkandet till utgångspunkten: 
individen som det subjektiva centrum, tanken som en rationalitet, 
grundad på den sinnliga varseblivningen. Rörelse och föränderlig- 
het är blott skenbara, ty bakom dem finns det verkliga, som är en- 
heten och oföränderligheten. Tillvaron som en identitet av varat 
och medvetandet är nödvändig. Ordet ananke, I vä indighet, får 
därmed errgrundläggande innebörd i det grekiska tänkandet. 
I denna ontiska, av nödvändighet bestämda slutenhet måste till- 
varon upplevas som begränsad, ty då verkligheten fattas. som”en 
verklighet av varat och medvetandet, måste ju det, som ligger utan- 
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för den mänskliga fattningsförmågan, det oändliga, avvisas. Det 
begränsade blir därmed det fullkomliga eller det ideala: En trans- 

"cendens är därmed utesluten och tillvaron i sin slutenhet måste vila 
på ett ontiskt postulat. Emellertid står eleaternas förkunnelse av en 
enhetlig och oföränderlig tillvaro inför en obesvarad fråga: hur för- 
hålla sig till de sensibla tingens mångfald? 

Det är atomisterna, som vill ge svaret på denna fråga, och här 
möter vi Leukippos och Demokritos. Enligt den senare uppstår 
atomerna ur det tomma intet och i virvlande rörelser stöter de sam- 
man och förenar sig slumpmässigt. På så sätt bildas den sinnliga 
verkligheten, kosmoi. Samtidigt framkallas dessa atomer av en rent 
mekanisk orsak, som vilar på nödvändigheten, och allt som sker i 
en rörelse, som alltid, säger Demokritos, är universell. Ur det tomma 
intet och av slumpen sker detta märkliga skådespel, samtidigt som 
inte blott nödvändigheten utan också ödet, heimarmene, och evig- 
heten härskar. Genom detta på serien av postalat grundade system 
blir denna atomiska, universella rörelse förklarad. 

Finns då ingen första orsak? Nej svarar atomisterna, ty denna 
ordning har stigit upp ur oordningen, kosmes-har-sitt-Ursprung-ur— 
kaos, slumpen. Ur det slumpmässiga skall alltså den atomistiska 
mekaniken uppstå. Dock återstår en fråga: då atomerna genom sin 
egen tyngd är i fallande, får detta ej ske i parallellitet, ty då kan 
ingen förening komma till stånd för att bygga upp materievärlden, 
utan det måste ske, förklarar Epikuros, genom att vissa lätta avvi- 
kelser sker, varigenom atomernas föreningar kommer till stånd. 
Den grekiska filosofin har hamnat i en återvändsgränd. I sin 
ontiska slutenhet och i sitt rationalistiska hävdande att varat och 
medvetandet är en identitet ställer sig greken inför två existentiella 
modaliteter, enheten och mångfalden, den förra uppenbarande sig 
som en orubblighet, den senare som rörelse. Frågan om enheten 

"och mångfalden är och förblir ett olöst problem. Ty den ontiska 
slutna och rationalistiskt fattade världen är en värld av former, och 
form betyder begränsning, motsättning. Det grekiska filosoferan- 
det hotar att hamna i en situation av lösa spekulationer och lika 
lösa och ogrundade postulat, vare sig det gäller eleaterna eller 
atomisterna. Det är här, som sofisterna erbjuder en »lösning«. 
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Identiteten mellan tanken och varat, detta fundamentala postu- 
lat öppnar en väg för det mänskliga ratio att söka sanningen och 
avvisa lögnen, men detta i sin tur förutsätter, att motsatsparet san- 
ning och lögn vilar som erkända principer i det mänskliga medve- 
tandet. Det är denna förutsättning, som sofisterna angriper, och de 
har en god grund för detta, ty eleaternas hävdande att enheten är 
det verkliga, därmed uteslutande mångfalden, kan mötas med ar- 
gumentet att dessa båda, enheten och mångfalden är lika verkliga — 
här har sofisterna atomisterna som ryggstöd. Och detta är den filo- 
sofiska återvändsgrändens innebörd: det går ej att med tanken fast- 
ställa om det ena eller det andra i tillvarons motsatsspel är sant eller 
falskt. Den grekiska rationalismen har grundats på en föreställning 
om tankens objektivitet, en objektivitet, som vilar på det grundläg- 
gande postulatet att tanken är identisk med varat självt, men det är 
mot denna objektivitet, som sofisterna riktar stöten. När tankens 
objektivitet ej längre är erkänd, har tänkandet upphört att vara den 
norm, som skall behärska grekiskt tankeliv. Vad är sant och vad är 
lögn, vad är ont och vad är gott? — det är den fråga, som sofisterna 
ställer. Protagoras, sofisternas främsta företrädare, reducerar det 
mänskliga tänkandet till en mental process, där tillvarons motsats- 
spel möts i en värld av relativismer, där det sanna och det falska, 
det goda och det onda ingalunda uppfattas som motsatspar under 
en högre enhet utan som element i ett relativismens flöde, där de i 
sin värdemässiga relativism egaliseras, sammansmälter. 

Vi står här inför en djup omvälvning ej blott av tankelivet utan 
också av moraliska begrepp. Protagoras säger i den platonska dia- 
log, som bär hans namn, att den moraliska undervisningen skall 


jinrikta sig ej på det objektivt förnuftiga, som få människor är i 


stånd till att fatta, utan på det pragmatiska, det kalkylerade, det 
sannolika, Detta blir den oundvikliga följden när det inte finns nä- 
gon objektiv sanning och någon absolut gräns mellan ont och gott, 
det är innebörden i Protagoras invändning mot Sokrates. Samtidigt 
erinrar Protagoras om den myt, som vet att berätta att Zeus sänt 
ned Hermes, som skänkt människorna den gåva, som heter ära och 
rättfärdighet. Därmed kan varje människa medverka i styrandet av 
sin stad, i förmågan att leva i harmoni med sina medmänniskor. 
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Den stora uppgiften blir därför pedagogisk: att upplysa och över- 
tygafolket. NN 
— Det är ingen svårighet för Sokrates och Platon att inför denna 
värderelativism peka på det väsentliga: Protagoras vill ersätta det 
sanna med det sannolika. Det sanna och det goda skall fastställas 
genom vad som uppfattas och uttrycks hos massan. Vi möter hår 
det som i modernt västerländskt språkbruk och i den franska revolu- 
tionens tidevarv framträder och benämns offentlig opinion, »opi- 
nion publique«. Men denna opi ion blir inte till av sig själv, den 
”skapas, och detta sker på retorisk väg. I dialogen Gorgias låter 
d Platon den professionella retorn träda fram: genom ordets makt, 
genom vältalighet skall massans bifall vinnas. I dialogen Faidon 
säger Platon, att det inte är av kärlek till sanningen utan av kärlek 
till framgång och inflytande, som detta retoriska verk bedrivs, och 
— Sofisten möter vi detta som en ren illusionkonst.- Derma konst, 
tillfogar Aristoteles, reduceras till att synas vis utan att vara det. 

Den atenska demokratin blir till under det femte århundradet 
före Kristi födelse, och i denna politiska process får sofisterna och 
retorerna ett framgångsrikt fält för sin verksamhet. Liksom en 
kommande västerländsk tid, den franska revolutionens tidsålder, 
uppkommer ideer om hur denna värderelativistiska, på folkmakt 
grundade ordning skall få sin djupaste motivering. Rätt, rättfärdig- 
het skall ej ha sin grund i en presocial, högre, gudomlig makt, det 
som är rätt och rättfärdigt bestäms av mänskliga beslut och gär- 
ningar i den jordiska tillvaron. Det som konventionen eller den 
demokratiskt tillkomna lagen utformat, är det enda rätta, det enda 
legitima. Det som vilar i naturen och dess ordning är inget uttryck 
för rättvisa och rättfärdighet, den enda garanten härför är den po- 
sitiva lagen eller den godtagna sedvänjan, detta som i vår tid ut- 
trycks med ordet konsensus. Steget från detta till en social kon- 
täktsteori är ej långt: att samhället ytterst vilar på ett sådant för- 
drag, är en idé, som nu träder fram. 

Det rättfärdiga och det goda i tillvaron är inte förankrade vare 
sig i en högre gudomlig källa, ej heller i en naturens egen ordning, 
i denna ananke, nödvändighet, som satt sin prägel i den tidigare 
grekiska filosofin. Egentligen är den sofistiska uppfattningen av 
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människan och tillvaron ytterst ett angrepp mot den begrepps- 
mässiga grund, på vilken grekiskt tanke- och samhällsliv vilat, 
ontologin. Ty den ontiska bundenheten kan ej tänkas utan en na- 
turordning, och det är denna naturordning, som förutsätter det 
grundläggande postulatet att tanken och varat är en identitet. Och 
det är denna identitet, som sofisterna upplöser. De tager det radi- 
kala steget fullt ut: det verkliga är det, som människan tänker och 
upplever, och ej nog med detta, det är med sina sinnliga organ hon 
upplever detta. Varje skymt av objektivitet är nu röjd ur vägen, det 
verkliga fastställs genom de vittnesbörd den enskilda människans 
sinnesorgan avger. 
Det gamla visdomsordet att tiden är människornas läromästare, 
Kronos didaskaloston antropon, skall inte längre vara giltigt, ty 
för sofisterna finns endast ett »här och nu«, det vittnesmål, som i 
varje ögonblick avges genom den enskilda människans konception. 
Lika sluten som det ontiska var för det miletiska och de eleatiska 
filosoferna, lika slutgiltig är sofisternas uppfattning om att det 
verkliga vilar i den enskilda människans subjektiva upplevelser, 
och detta får sin bekräftelse i Protagoras” ord: människan är måttet 
| för allt, panton krematon metron estin antropos. Det är en härskar- 
| ställning, som därmed tilldelas människan. Finns då det gudom- 
| liga? Prötagoras tvekar inte att uttrycka sitt tvivelsmål, ty, säger 

han — enligt Diogenes Laertes — det är omöjligt att veta om gudarna 
| finns, när tillvarons mörker, människolivets korthet och mång- 
) handa andra hinder omöjliggör att ha en bestämd uppfattning här- 
| om. 

I denna värld härskar den fullkomliga relativiteten och sub- 
jektivismen. Det enda absoluta skulle då vara den universalitet, 

D "dsoluta skulle c n universa 
sOm garanterar detta relativa och subjektiva. Emellertid har vi en 
fråga obesvarad: då allting förändras och därmed också de mänsk- 
liga sinnesupplevelserna, uppstår oundvikligen ett motsatsspel mel- 
lan de mest skiftande mentala upplevelser varje individ har, och hur 
lösa den mänskliga samlevnaden ur denna belägenhet? 

I dialogen Teaitetos ger Protagoras svaret. Ingenting är, allt blir, 
den relativism, som sofisterna förkunnar, får här sitt så att säga 
universella svar. Vittnesmålen om det verkliga växlar beständigt 
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från individ till individ, ty varje ögonblickligt sinnesintryck hos 
ivid måste gälla som det sanna. Detta skulle då leda till ett 


varje ind 


olösligt motsatsspel, till ett totalt kaos, om det gällde för oss män- 


niskor att finna det sanna. Protagoras löser frågan på följande sätt. | 
Bland alla dessa ändlösa sinnesutryck och åsikter finns det sådana, 
som är mer eller mindre nyttiga, mer hälsosamma, mer välgörande 
än andra. Därför måste det finnas visa eller kloka människor, som 
är vägledande. Liksom det finns odlare, som vårdar, liksom krop- | 
pen behöver läkare behöver vi för samhällets skötsel vägvisare, och 
det är här som retorerna, talarna skall träda fram, = 
Det är i dialögen Gästabudet, som Protagoras utvecklar sin dia- 
gnostiska lära. Eftersom det sanna ligger i varje enskild människas 
ögonblickliga varseblivning och det sanna därmed framträder som 
en ändlös, atomistisk självmotsägelse, är det uteslutet att den mäns- 
kliga samlevnaden skall kunna vila på en sanningsgrund. Sanning- 
ens atomistiska tillstånd av en ändlöshet av antinomier måste er- 
sättas med något, kring vilket en allmän samling kan ske, och detta 
finner Protagoras i det nyttiga, det hälsosamma, det välfärdsbring- 
ande. Vari består då detta och hur skall det formuleras och föras 
fram? Här blir, säger Protagoras, en diagnos nödvändig, det gäller 
att, som det grekiska ordet lyder, diagignoskein. Denna uppgift 
måste anförtros åt de sofistiska talarna, retorerna. Deras uppgift 
blir att övertyga människorna om det, som kan samla männis- 
korna kring det för alla nyttiga, hälsosamma, välfärdsbringande. 
Att ur de ändlösa och motsägelsefyllda sinnesintrycken »diagnosti- 
sera « fram en samlande » opinion publique«, ur det atomiska vaska 
fram en kollektiv sfolkmening«, det blir de sofistiska retorernas 
pg 
Det välde, som sofisterna vill upprätta är ett folkvälde. Det 
sanna erkänns ej som en allmängiltig, objektiv norm, det sanna 
framställs som en atomistisk och motsägelsefylld mångfald med 
den sinnliga, subjektiva varseblivningen som yttersta grund. Till 
denna atomistiska subjektivism fogas ej en gemenskap, en samhäl- 
lelig samhörighet, utan en kollektivitet, uttryckt i en samstämmig- 
het av sinnliga böjelser och önskning och ytterst vilande på den 


enskilda individen som legitimitetsgrund. 
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Detta folkvälde förutsätter två processer. För det första skall de 
sofistiska retorerna genom sin »diagnostik« formulera det, som, 
| lösgjort från varje objektiv samhällelig norm kan mMottagas som i 
| sinnlig; subjektiv mening upplevbart som nyttigt, hälsosamt, väl- 
| färdsbringande. Detta är den första Processen, den manipulativa. 
| Det gäller emellertid att även övertyga människorna, att samla dem 
| kring de åsikter och handlingar, som retorerna förordar som de 
| bästa. Konsten att övertyga och övertala, att vinna en folklig an- 
| slutning, blir den retorernas uppgift, som är den andra Processen, 
| den demagogiska. 

Demokratin träder fram, den uppenbarar sig i sofismen med dess 
lära om den sinnliga varseblivningen som varje enskild människas 
verklighets- och sanningsgrund, med dess atomism och kollektivism, 
med dess subjektivism och sensualism, med dess manipulation och 
dess demagogi. Konturernia av John Locke och Rousseau, av den 
empiriska sensualismen och den ekonomiska intressemänniskan är 
inte svåra att iakttaga. 

I det händelserika grekiska femte århundradet framträder en ny 
filosof, som på ett mycket intressant sätt riktar en gensaga mot de 
två ledande filosoferna Protagoras och Gorgias. Astronomen och 

| matematikern Anaxagoras lägger fram en matematiskt grundad 
| lära om oändligheten. Inte nog med att den ontiska slutenheten 
ifrågasätts, Anaxagoras vill också se en förening av enheten och 
mångfalden, en kai polla, Hos varje del finns, hävdar han, substan- 
tiellt de egenskaper, som vi finner hos helheten. Allt deltager i allt, 
varat är överallt och alltid, på en gång sammansatt och en enhet. 
"Denna tanke riktar en stöt ej blott mot doktrinen om den ontiska 
| slutenheten, den riktar sig även mot de mekanistiska och atomisti- 
I ska tankesystemen. 

Emellertid innebär denna lära om en oändlighet, inneslutande 
liksom i en symbios delarna och helheten, att en sammanhållande 
kraft, ursprunglig och livgivande, måste förutsättas. Denna kraft 


Ber Ånaxagoras namnet Hous, Ande, och denna andliga kraft är 
den, som besitter evigheten. Den ordnar, sämmanhäller, fördelar i 
tingens värld. Detta är en omvälvande tanke + grekisk FIosok, Vis- 
serligen lever Anaxagoras kvar i föreställningen om en sluten ord- 
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vattnet, etern ingår som grundläggande element, 
ödvändigheten av en deus ex machina, och där- 
Iket är det viktigaste — en skilsmässa mellan 


ning, där luften, 
men han upplever n 
med genomför han - vi 
materia och ande. 


Anaxagoras löser det gamla filosofiska problemet huru enheten 


och mångfalden skall förhålla sig till varandra och han besvarar 
frågan alkemiskt: allt deltager i allt. Mot den sofistiska demokra- 


tins subjektiva, atomistiska kollektivism upprättar han den objek- 
tiva metafysiska enheten nous, och det är denna nous han ger den 
evighetskaraktär, varmed han ersätter postulatet om en existentiell 


evighet. Genom skilsmässan mellan materia och ande inför han en 
dualitet i tillvaron, innebärande att det å ena sidan finns en mate- 
rievärld av liv och rörelse och föränderlighet, å den andra sidan en 
andlig, orörlig kraft, som frambringar detta tingens tillstånd. Sam- 
tidigt övervinner han föreställningen om att livet är en i materie- 
världen inneboende kraft, hylozoismen. Men till en verklig trans- 


cendens når han ej fram. 


PLATONISMEN 


EN STUNDEN ÄR INNE för det stora alternativet i gre- 

kiskt tänkande, genombrottet för transcendensen, när 

Sokrates träder in på scenen. Denne Sokrates, som för- 
kunnar en visdom och på samma gång anvisar de vägar, på vilka 
denna vishet skall nås, öppnar för sina åhörare en värld av andlig- 
het, av en gudomlig verklighet bortom all ontisk slutenhet. Han 
talar om människosjälens rikedomar, om den dygd, som förädlar 
och ger livet rikedomar. Över allt står Sanningen, Gud, det högsta 
Goda, i sin transcendens höjd över allt jordiskt. Och på jorden 
finns människan, och människans kropp är boningen för själen, 
som inrymmer den gudomliga, odödliga delen, varmed människan 
besitter förmågan att uppleva den absoluta verkligheten. Det är i 
den platonska dialogen Alkibiades, som vi möter detta sokratiska 
vittnesmål om den gudomliga närvaron i människosjälen. 

Det omvälvande i grekiskt medvetande och grekiskt tänkande 
möter vi här först och främst med upphävandet av den ontiska slut- 
enheten. Den miletiska skolan och eleaterna med deras uppfattning 
av tillvaron som en absolut enhet, det som för Demokritos och 
hans krets binder tingen vid en atomistiskt, existentiell mångfald, 
det som sofisterna förkunnar som en universell relativism och sinn: 
lig subjektivism — allt detta vilar ytterst på den ontiska grunden. 
Inte ens Herakleitos bryter sig ut ur denna existentiella slutenhet, 
naturmekaniskt som han ser det genom sin bundenhet till en ue 
grund, elden. Och Anaxagoras, som gör den betydelsefulla skils- 
mässan mellan materia och ande genom begreppet nous = och där- 
med blir något av en Johannes Döpare i förhållande till Sokrates” 
öppnar visserligen porten till en fruktbärande upplevelse av det 
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metafysiska, men han passerar ej den ontiska gränsen, han når ej 
fram till en transcendens. 

Redan som ung (född år 469 före Kristi födelse) studerande och 
även sammanträffande med tidens stora filosofer blir Sokrates 
medveten om att alla dessa filosofiriktningar i sin strävan att finna 
tillvarons lagar genom att studera och meditera över naturen och 
den sinnliga fenomenvärlden är fångna i och bundna till skapelsens 
motsatsspel. Det gäller att bryta sig ut ur denna ontiska, existen- 
tiella bundenhet. Sokrates beslutar sig för att bli sin egen mästare, 
autourgos tis tes filosofias. Därför vänder han sig till människan 
och hennes innersta väsen. Det är i människans själ som svaren på 
tillvarons frågor står att finna. 

Genom sin odödliga själ är människan i stånd att fatta det trans- 
cendenta ej såsom en spekulation utan som en verklighet och där- 
med uppleva förbundenheten med det gudomlig självt. Detta kan ej 
fattas som en »direkt« upplevelse, ty människan lever i sitt jordiska 
vara och Gud är ett Över-Vara, höjd över det jordiska och över 
varat självt. I dialogen Gästabudet heter det också, att Gud ej 
» blandar sig« med människan, theos de antropo ou mignytai. Men 

| Gud manifesterar sig som ett andligt medvetenhetstillstånd, som 
ett tecken, semeion. Detta tecken är liksom en inre röst, som vi 
skall lyda, ty den är som en vägvisare. Vi förstår ej alltid det som 
denna röst påbjuder, men vi fattar det efteråt. Det är denna röst 
Sokrates kallar daimon. FoG de TE AA 

Den inre, bjudande och vägledande rösten, daimon, är, om vi 
skall förstå Sokrates rätt, det som vi i vårt språkbruk kallar sam- 
vete, men vi måste vara medvetna om att i den sokratiska tanke- 

"Världen innefattar det gudomliga på en gång det sanna, det rätta, 
det sköna, det goda och det moraliskt rättrådiga. Men det gudom- 
liga manifesterar sig &j blott i denna medvetandeform, det gudom- 
liga kan också skådas. Det är i dialogen Alkibiades, som detta när- 
mare utvecklas. Ögat kan icke se sig självt, ouk opsetai heavton, 
det måste så att säga se in i ett annat öga, och detta sker i en spegel. 
Så är det ock med själen, säger Sokrates, och det är det gudomliga 
självt vi skådar såsom i en spegel, hosper en katoptro — vi möter 
samma tanke hos aposteln Paulus. 
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I det andliga livet möter människan i sitt sökande det gudomliga 
manifesterat ej blott som den inre rösten eller som ett skådande. I 
dialogen Menon berättar Sokrates om hur han hört män och kvin- 
nor tala om gudomliga ting, präster och prästinnor, inspirerande 
och talande ord, som givits dem i denna inspiration — till dem hörde 
också Pindaros — och de vittnar alla om själens odödlighet, om sjä- 
len som uttryck för det sanna och det sköna, alete kai kalon. 

Den sanningsupplevelse av det gudomliga, som allt detta vittnar 
om, har den enskilda människan möjlighet att uppleva, men detta 
är väsensskilt från en subjektivism. Den andliga verkligheten, som 
finns människan delgiven i hennes odödliga själ, är bortom tid och 
rum, samtidigt som den tillvaro, i vilken vi lever, naturen, är såsom 
gudomlig skapelse en homogenitet, hate gar tes fyseos hapases 
syngenous ouses. Detta innebär att människan i sitt inre bär på en 
kunskap om »tingens natur«, och detta i sin tur innebär, att Sokrates 
ingalunda »vänder ryggen« åt den skapade tillvaron. Tvärtom är det 
under det jordiska livet, som människan skall sträva efter att vinna 
kunskapen om det gudomliga. Vägledd av den inre rösten, möj- 
ligheten att genom minnet, återerinringen, och den optiska upple- 
velsen, skådandet, kan människan komma fram till och i sitt med- 
vetande bli delaktig av sanningen. Ty sanningen — och detta är 
fundamentalt — är ej något som vi förvärvar genom diskursiva . 
tankeprocesser, genom strukturanalyser och spekulativt filosofe- 
( rande, sanningen är ej något, som vi med våra egna krafter tror oss 
| kunna upptäcka, sanningen finns före allt skapat. Den mänskliga 
F uppgiften är att aktualisera sanningen. Och detta förverkligande 
sker, som Sokrates säger i en replik till Alkibiades, om Gud det vill, 
ean theos etele. 

Sokrates är ingen filosof i den profant traditionella meningen, 
han förkunnar inget system för vare sig individuellt eller samhälle- 
ligt liv på jorden. Denna horisontella aspekt är för honom fullkom- 
ligt främmande. Det verkliga är det andliga och inte det materiella, 
ty det levande kan ej komma från det döda, och det andliga har en 
transcendent källa, det gudomliga, det högsta Goda, Gud. Det är 
inte en antropomorf, individualistisk gudsbild Sokrates tecknar, 
det är ett högsta väsen, ett Över-Vara som är källan till allt som 
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finns. Det är föreningen och förbindelsen med denna källa han ta- 


lar om. - z 0 Jr . 
Varför skall vi söka denna källa? I dialogen Gorgias vänder sig 


Sokrates till främst sofisterna — Gorgias var själv en av deras le- 
dande filosofer — och erinrar om att njutningen ej är detsamma som 
lyckan, att lidandet ej är detsamma som olyckan, att det angenäma 
är något helt annat än det goda. Mot det kortsiktigt jordiska ställer 
Sokrates det andliga, som är verkligt och av evighet. Vår död, säger 
han i dialogen Gorgias, innebär att kroppen skils från själen och att 
den odödlighet vi bär inom oss innebär att vi har ett liv efter döden. 
De rättfärdiga väntar evig salighet, under det att de orättfärdiga 
går emot straff och försoning, dom och rannsakan. 

Just därför att människans jordiska liv bör vara en förberedelse 
för det eviga, en strävan att vinna sann kunskap om det objektivt 
verkliga, skulle Sokrates kunna säga som Jesus Kristus kommer att 
förkunna: mitt rike är icke av denna världen. Och just därför blir 
den sokratiska gärningen ett andligt vägvisande. Det är, säger han, 
som en förlossningskonst, maieutike, och det sanna, som därvid 
vinnes, är samtidigt förbundet med det goda, ty det goda har som 
källa det gudomliga, det högsta Goda. När vi tillägnar oss det ob- 
jektivt sanna och strävar till det goda, underställer vi oss Guds led- 
ning och det är i denna strävan vi uppnår arete, dygden. Det är här 
betydelsefullt att ej tolka detta i moraliska kategorier. Dygden, 
arete, har en dubbel innebörd, en underkastelse under Guds led- 
ning, ett ödmjukt erkännande av den mänskliga intigheten inför 
och beroendet av Guds allmakt, och samtidigt en strävan till efter- 
liknelse av den gudomliga förebilden. Detta har vi att noga skilja 
från det jordiskt moraliska, bestämt av normativa begrepp och 
knutet till jordiskt handlingsliv. 

Det sanna, det goda, det dygdiga är en enhet, och fastheten i 
denna enhet har sin betydelse då, som Sokrates säger i dialogen 
Faidros, de passionella krafterna hotar att taga överhanden. Det är 
då det kan uppstå en verklig kamp. Emellertid fogar Sokrates ytter- 
ligare ett element, som människan i sin andliga strävan skall vinna: 
kärleken. Det är i dialogen Gästabudet, som Sokrates berättar om 
eros, den kärlek, som längtar till evighet. Den sokratiska eros ut- 
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I trycker en begärelse, en upplevelse av ae spränga gränserna för det 
personliga, en extas, som riktar sig uppåt. Därför skall detta lidelse. 
fyllda eros särskiljas från agape, den broderliga, av jordisk barm. 

| härtighet präglade längtan till den horisontella föreningen. 

Inom den västerländska traditionen har vanligen den begärelse 
den extatiskt lidelsefyllda eros tolkats som passionell, varför ågape 
tolkats som den oegennyttiga, uppoffrade kärleken och därför ; 
bättre överensstämmelse med det kristna kärleksbudet, vars teolo. 
giska tonvikt alltid kommit att ligga på den hållning och de gär 
ningar, som är förbundna med det jordiska oegennyttiga broder 
skapet. Detta är så till vida riktigt, som agape gäller jordisk barmhär- 
tighet, inneslutande offer och tjänande, under det att det sokratiska 

| eros i sin strävan uppåt bärs fram av en begärelse att vinna, sätta 
| sig i besittning av föremålet för sin åtrå. före 

Den sokratiska eros är lidelsemättad, ett extatiskt passerande ay 
det personligas gränser, och i den meningen kan den tolkas som 
passionell. Men avser den sokratiska kärleken därmed endast de 
erotiska förbundenheten mellan man och kvinna? En sådan tolk- 
ning skulle stå totalt i strid med allt det Sokrates förkunnar om 
förhållandet mellan det jordiska och det himmelska. Skulle inte allt 
som förbinder och vill återförena människan och hennes himmelska 
högsta Goda innesluta en kärlekens längtan till denna återförening? 

Det finns även i den kristna traditionen en tolkning av det passio- 
nella, som vi möter i uttrycket »att förädla köttet«. Det vore orim- 
ligt att begränsa upplevelsen av lidelse, det passionella, till endast 
jordiska, sinnliga föremål, och den sokratiska kärleken, eros, kan 
ej ges den endimensionella, entydliga tolkning, som så ofta skett. 
Att en lidelsefylld kärlek såsom vi möter den i Gästabudet också 
har en himmelsk innebörd, därom bär två tusen år av kristet sam 
fundsliv rika vittnesbörd. 

Vi bör slutligen erinra om, att Sokrates till det sanna, det goda 
och det dygdiga fogar ännu ett: det sköna. Gud är god, och ingen 
vill det onda och det plågsamma, och därför blir människans natur 
liga strävan att vinna det goda. Och när Sokrates talar om kärle- 
ken, är det föremål vi längtar efter och vill bli delaktiga av, ett ut" 
tryck för skönhet. Liksom det dygdiga utesluter det onda, det falska; 
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det dåliga, på samma sätt är kärlekens föremål ej det fula utan det 
sköna. Därför blir i den sokratiska förkunnelsen om den gudom- 
liga sanningen och den högsta verkligheten detta ej blott uttryckt i 
det högsta Goda, det gudomliga är också skönhet. Detta uttrycker 
Sokrates som en förening av de båda, kalos kai agathos. 

Sokrates lever i den atenska demokratin. Det är en tid av förfall 
och stigande filosofisk förvirring. Atomism och nominalism, sofis- 
tik och retorik, cynism och växande tvivel på det gudomliga över 
huvud taget — det är ett tillstånd av värdenihilism, som präglar 
denna demokratiska samhällsordning. Den sokratiska förkunnel- 
sen är därför inte blott djupt omvälvande, den måste framstå som 
utmanande i ett tillstånd, då konformismen och den manipulativt- 
demagogiskt åvägabragda »konsensus« framstår som en ordning, 
som till varje pris måste försvaras. Processer öppnades mot olik- 
tänkande, i vissa fall ledande till exilering och landsflykt, men i fal- 
let Sokrates leder processen till dödsdom. Anklagelsepunkterna är 
två: Sokrates har spridit religiös vantro, då han ej bekänner sig till 
staden Atens gudar utan vill införa andra, som skall bli föremål för 
en kult, daimona kaina, och för det andra beskylls han för att vilja 
fördärva, adikein, ungdomen. I kretsen av sina trogna tömmer han 
år 399 f. Kr. giftbägaren. 

I vad mån denne tänkare och visdomslärare blev förstådd av den 
krets, som omgav honom, är en fråga som ej är lätt att besvara. 
Emellertid råder det inget tvivel om att Platon var den som bättre 
än någon annan fattade innebörden och djupet i den sokratiska 
förkunnelsen. Till detta kommer att Platon vidareutvecklar det, 
som utgör den sokratiska grunden, ger detta åskådningsmässiga 
sammanhang och slutligen att han givit eftervärlden ett riktigt 
skriftligt vittnesbörd om det, som vägröjaren Sokrates gav endast i 
muntlig form. Härvid uppstår också en fråga, som ej kan till fullo 
besvaras: vad är det som Sokrates lärde och vad är det som Platon 
tillfogar? Här är fältet fritt för tolkningar, men det väsentliga är att 
dessa båda, mästaren och hans tillgivne och mest begåvade lär- 
Junge, tillsammans lagt grunden för en andlig åskådning, en eso- 
terism i ordets djupaste mening — platonismen. 
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Den atenske aristokraten Platon föddes omkring år 427 f. K 
fick en mycket god uppfostran, omfattande grammatik, mMatem,. 
tik, musik och gymnastik. Han kom tidigt i förbindelse med, bley 
invigd och upptagen i pytagoreernas samfund. Pytagoras själv upp: 
levde i det sjätte århundradet dels mystiska strömningar såsom 
orfeismen, dels filosofin. Liksom orficismen lärde Pytagoras, ät 
det genom skapelsen fanns ett djupt samband mellan gudarna och 
människorna, att människorna inom sig bar ett gudomligt element 
själen, innesluten liksom i ett jordiskt fängelse, kroppen. Dettna 
pytagoreiskt-orfiska doktrin, förbunden med en kosmogoni, bley 
grunden till den pytagoreiska moralläran, ett renande, som hade 
till mål att frigöra själen, återvinna medvetandet om människo- 
själens gudomliga ursprung för att därigenom återvinna den en 
gång förlorade saligheten. 

År 407 träder den tjugotreårige Platon in i kretsen kring So- 
krates, som då är sextiotre år gammal. I åtta år får han leva i den 
omedelbara närheten av denna visdomslärare och han tillhör de 
sörjande vännernas krets, som omger den älskade Mästaren i den- 
nes sista stunder. Såsom invigd pytagoré är han delaktig av mång- 
tusenårig, främst egyptisk visdom och han är därmed medveten om 
det andligas herravälde i tingens värld. Men Platon är grek, ate- 
nare, han är medveten om den djupa kris, i vilken hans land och 
folk befinner sig, och han vet att det är Sokrates, som visar vägen ur 
denna kris. Att föra detta verk vidare, att forma och formulera al- 
ternativet — det ser Platon som sin livsuppgift. 

Mästaren Sokrates såg människan, ville lära henne att finna san- 
ningen, att det andliga är det verkliga, att denna andlighet har som 
sin källa det gudomligt transcendenta, det högsta Goda, att män 
niskan genom sin odödliga själ kan inte blott medvetandegöra 
denna verklighet utan också bli delaktig och, när döden skiljer 
kroppen från själen, uppnå frälsning, en frälsning, som ytterst ut- 
trycker den kärlek Gud har till sitt eget verk. Det är detta Sokrates 
vill säga till dem, som lyssnar på honom, och det är detta som 
Platon vill föra vidare. Men då Sokrates skulle kunna ha sagt som 
Jesus Kristus att » mitt rike är icke av denna världen«, det är Anden 
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Anden, som verkar i världen, vill Platon gå 
om sträcker sig även till andra domäner. 
vi möter hos Platon på ett helt annat och konkret sätt än hos 
Sokrates, en uppfattning av tillvaron som en universell, hierarkisk 
enhet, över vilken tronar det gudomliga, det högsta Goda. Männis- 
kans högsta uppgift är att fatta denna verklighet och detta genom 


ett oavlåtligt sanningssökande. Men detta sanningssökande kan ej 


nå sina högre andliga mål endast genom anlitande av de mentala 


krafterna, genom logiska och empiriska operationer. Den högre 
kunskap, som ej begränsar sig till den sinnliga varseblivningen, 
vinns endast på intellektiv, »intuitiv« väg. Det är i mästaren Sokra- 
tes” fotspår som Platon vandrar i sitt sanningssökande och där allt- 
mer det andliga ljuset blir vägledande. Det är här, som det vi sam- 
manfattningsvis kallar platonismen tager sig allt fastare form. Till- 
varon uppenbarar ej blott Guds kärlek och den skönhet, som utgår 
från samma gudomliga källa, tillvaron är också en ordning, och i 
Platons kosmologiska förkunnelse intager hans idelära en central 


och ingenting annat an 
ut med en förkunnelse, s 


plats. q 
Av allt vad som missförståtts och vantolkats i platonismen är 


tveklöst ideläran den mest missförstådda och vantolkade. I den 
grekiska ontologins slutna värld upplevs den tingliga tillvaron an- 
tingen som en determinerad enhet eller som ett mekaniskt, slump- 
mässigt, atomistiskt multiversum. Den brytning med den ontologi- 
ska slutenheten, det mest omvälvande i platonismen, innebär för- 
kunnandet av en andlig transcendens, vars gudomliga källa härflyter 
en universell ordning. Denna kosmologiska ordning, rent andligt 
uttryck för det gudomliga Över-Varat, träder emellertid fram, mani- 
festerar sig, ontologierar sig och ger därmed människan möjlighet 
att denna ordning blir i jordisk mening fattvar. Detta sker genom 
att människan delges himmelska förebilder för det, som hon möter 
i sin jordiska tillvaro, förebilder, som ej blott är fattbara utan som 
också är vägledande. Det är dessa förebilder, som Platon givit nam- 
net ideer. 

Vanligen har Platons idélära uppfattats som frukten av mänsklig 
fantasi, en strävan att »idealisera« den sinnliga verkligheten, att 
höja, »förädla«, »humanisera« den jordiska tillvaron och att där- 
vid ytterligare utsmycka denna tillvaro genom att ikläda den este- 
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tiska, skönlitterära former. Dessa och liknande tolkningar vittn 
om vantolkningar eller oförmåga att fatta den djupaste innebör, - 
i platonismen. Den ontiska slutenheten, som greken i sitt Filoicte- 
rande upprättar, innebär att han stänger sig inne i en begreppsmäs. 
sig labyrint, som utestänger det transcendenta. Sinnlig varsebljy 
ning och filosofisk spekulation blir de två områden, där grekens 
medvetande formas, ett medvetande, som oundvikligen leder till en 
subjektivism och till ett ständigt postulerande, inför en tillvaro, där 
den ontiska slutenheten ej kan ge några svar utöver det rationella 
spekulerandet och den sinnliga varseblivningen. 

Platonismen träder här fram som djupt omvälvande. Det för 
kunnar det andliga som det verkliga, den ger det ontiska, varat, 
logos, dess rättmätiga plats i den hierarki, den andliga ordning, 
vars transcendenta källa är Gud, det högsta Goda, Över-Varat, 
Tillvaron, vilande på det andliga som verklighetsgrund, ges en be- 
skrivning som kosmologi, som en ordning, vars verklighetsbärande 
och livgivande är det andliga, genom sin närvaro genomträngande 
allt skapat. Därmed återupprättar platonismen det objektiva: det 

| verkliga är absolut, total, universell andlighet, oskapat och oskap- 
bart. Inför denna objektiva verklighet är den sinnliga tillvaron 

”Konceptualism och spekulation reducerad till de subjektiva och 
därmed begränsade verkningsfält, som det jordiska livet med sina 
begränsningar och antinomier erbjuder. 

Denna objektiva verklighet är det, som i den platoniska förkun- 
nelsen blir föremålet för människans sanningssökande. Sanningen 
är det mänskliga förvärvet av ett medvetande om och en anslutning 
till denna verklighet, och det är, som Sokrates och Platon oavlåtli- 
gen förkunnat, människans främsta uppgift under sitt jordiska liv 
att förvärva denna sanning. Då det ligger i själva objektiviteten 
som begrepp innebär detta, att dualiteten mellan den sanningssör 
kande och hans föremål upphävs, att varje gräns mellan det subjek- 
tiva och det objektiva utplånas, vilket betyder att våra jordiska 
möjligheter kommer till korta, att skapelsens inneboende sinnliga 
begränsning och motsatsspel gör att våra mentala förmögenheter e) 
kan nå denna sanning och därmed uppleva objektiviteten. 

Hur möter vi denna objektiva verklighet? Platons svar är: genom 
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gat ej kan se sig självt annat än genom att 
upplever vi i den högre intellektiva, »intui- 
tiva« medvetenhet, som är oss given som en andlig gåva, den gur 
a i åsom i ett inre ljus, i ett skådande. Det är i 
Fl sd 00 - upplever den objektivitet, där det dualistiska 
edv : a 

subjckt-objekt-förhållandet är upphävt. Vi srärper - KT 
som det objektivt verkliga och denna andlighet Sr KA 
ning, ett liv, som träder fram som manifestationer. t 
från den gudomliga källan men allt är i sin ontiska och hierar) iska 
totalitet ett skapande liv. Vi står som människor inför det stora 
mysteriet: det gudomliga, höjt över allt såsom ett Över-Vara, som 
ett ofattbart väsen, träder fram som ett manifesterat vara, som ord- 
ning, som kosmologi, som skapelse. | 

Det är här vi ställs inför Platons ideer. Det levande kan ej komma 
från det döda, och det är anden och ej materien, som har liv och är 
livgivande, heter det i dialogen Faidon. Det som rör sig av sig självt 
är odödligt, och det som sätts i rörelse är dödligt. Rörelsen, livet, 
har en källa, ett ursprung, pege kai arke kinesios, och denna källa, 
begynnelse, Arke, är det gudomliga självt, det är grunden för den 
platonska kosmologin och det är detta, som närmare utvecklas i 
dialogen Faidros. 

Skapelseprocessen är en rörelse, som fortskrider i allt lägre sta- 
dier av sinnlighet eller materialitet, men allt har sin rörelse från det 
andliga och därför är allting i skapelsen besjälat. Emellertid är ska- 
pelseprocessen ej en rörelse i blindo. I det kosmologiska, vars bä- 
rande princip är en hierarkisk ordning, har varje handling sin norm 
och varje ting sin struktur. Den platonska kosmologin har i den 
meningen en inneboende finalitet: att människosjälen skall ha en 


möjlighet att återvända till den himmelska källan, 
den frälsning, 


ett skådande. Liksom Öj 
skåda in i ett annat Öga, 


bli delaktig av 
som Sokrates talat om. Det är därför som allting i 
den skapade tillvaron har sin förebild. Detta är den platonska idén. 

När vi med hjärtats öga, som Platon säger, 
värld, skådar vi bakom de sinnliga tingens v 
sen, den ideala verkligheten, 
börd vi möter som manifeste: 
tingliga världen är så att säga 


skådar in i sanningens 
ärld tingens sanna vä- 
vars gudomliga ursprung och inne- 
rat i de skapade tingens värld. Den 
genomskinlig, det är vad Platon vill 
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lära oss, och denna transparens understryker ytterligare det objek 
tiva i hans budskap: det andliga är det verkliga, den sinnliga värl. 
den är det illusoriska, ett utanverk. Tingens värld skall ej fattas som 
ett multiversum, en atomisk ändlöshet, tingens värld är underord- 
nad en objektiv andlig ordning, vars källa är det gudomliga själv, 
Med sin idelära riktar Platon en huvudstöt mot hela det grekiska 
tänkandet, mot den ontiska slutenheten, mot subjektivismen, mot 
materialism, atomism, sofistisk nihilism, nominalism. Han öppnar 
för människosjälen en transcendens, en över-verklighet, en kosmo- 
logi och därmed en skapelse på samma gång som process och som 
ordning. Han visar människan vägen till en andlig kunskap, ett 
kontemplativt skådande och därmed bryter han med det subjek- 
iva. I det andliga ljuset besitter vi människor en högre kunskap, 
höjd över det « som våra mentala resurser ger oss, över den form- 
bundna rationalismen med dess logistik och diskursiva tankepro- 
cesser. Det är i detta andliga ljus vi upplever, skådar objektiviteten. 
Den kunskapsupplevelse, det medvetande om en högre verklig- 
het än den i sinnesvärlden upplevda, som greken i sin ontiska 
slutenhet accepterat som den verkliga och i vilken också grekens 
egna gudar är inneslutna — allt detta är en aktualisering av tillva- 
rons innersta hemligheter, det som i Platons eget språkbruk är 
nous, det som under den kristna medeltiden givits namnet intel- 
lectus och det som i vår tids språkbruk ofta framställs som es0r 
terism, en kunskap om det inre men som också ofta innesluts i det 
som givits namnet mystik. 
Emellertid finns även här en källa till ett inte minst i vår tid om- 
fattat missförstånd: att denna intellektiva, esoteriska medvetenhet 
eller kunskap skulle vara väsenskild från det rationella, logiskt" 
diskursiva profana tänkandet. Detta är för platonismen helt främr 
mande. Det förhåller sig tvärtom så, att människan i sin jordiska 
bundenhet har oundgängligen behov av de mentala organen för att 
mottaga och så att säga översätta de inre upplevelserna till en upp” 
levelse på det jordiskt medvetna planet. Vi skådar i visuell TE 
det vi skådar som gudomlig verklighet, vi bevarar det upplev ; 
( som minne, som medvetande i mental mening. När denna föra 
delse på upplevelseplanet bryts, är detta det osvikliga tecknet P ad 
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en sekulariseringsprocess är under utveckling, i den kristna medel- 1 
i barande sig som en begynnande separering av troslivet 
tiden. uppen ä i de. I vår tid är de teolo- 
och ett alltmer profant präglat filosoferanc eIv | 
giska debatterna om tro och vetande alltför välbekant. É | 

Liksom det sinnligt kognitivas avskiljande från det intellektiva, 
nous, är en vantolkning av platonismen, är en lika spridd föreställ- 
ning om att hela platonismen är en spekulativ >idealism«, en 
narcissistisk föreställning om den profana människans upphöjdhet 
över den sinnliga tillvaron, en »idealism«, som bjuder människan 
att i den upphöjda »humanismens« tecken leva i en sorts profan en- 
dimensionalitet, mer eller mindre vändande » världen « ryggen. Detta 
är ett fundamentalt misstag. Platonismen som kosmologi handlar 
om skapelsen som en yttre och ett inre, en sinnlig, tinglig tillvaro 
och en inre andlig kraft, vars källa är det gudomliga självt, manifes- 
terat och medvetandegjort för människan som transcendenta före- 
bilder, ideer, arketyper. Vad platonismen som kosmologi vill säga är 
inte att förkasta det jordiskt yttre utan att medvetandegöra den 
inre andliga kraft, som bär upp och livger det multiversum, som är 
vårt dagliga liv. 

Vad platonismen vill lära oss är att befria oss från den yttre värl- 
dens tyranni med allt vad detta tyranni har av splittring och repres- 
sion, Detta sker genom att vi upplever det andliga som det verkliga, 

skapelsen som en manifestation, som en ofullkomlighet i sin yttre 
formbundenhet, men en oFu omlighet, som innesluter och bärs 
upp av ett inre andligt liv. Det är i det skapades transcendens som vi 
anar och upplever världen som en illusion, som vi »skådar Gud i 


Rd > Platons bild av skuggorna i grottan vill symbolisera 
etta. 


Han vet att den mot varje transcendens riktade ontiska 


finner sig. 
ten är en belägenhet, som ytterli- 


och därmed labyrintiska slutenhe 
gare försämrats genom de demokratiskt-sofistiska strävandena och 


den förvirring, som det demagogiskt-manipulativa framkallar. Han 
är medveten om att upplösande krafter är i tilltagande. Han vill 
hejda denna utveckling. Han vill upprätta en jämvikt i människor- 
nas yttre och inre liv. I stället för att stämpla platonismen som en 
spekulativ idealism på flykt från verkligheten är Platons budskap 
till sin tid ett realistiskt budskap. Jämvikt i människornas inre, jäm- 
vikt i det samhälleliga, jämvikt mellan det inre och det yttre i ska- 
pelsen — detta är, om vi vill uttrycka det modernt, en doktrin, som 
gör platonismen till en samhällslära av bestående giltighet. 

I sin demokratiseringsprocess blir den endimensionella uppfatt- | 


v tillvaron alltmer förhärskande, och även här framträder | 
det subjektiva ställs en objek- 


sliga, mot det dödliga ställs 


ningen a 
platonismen som ett alternativ. Mot 


tivitet, mot det kroppsliga ställs det själ 
odödligheten, mot det tidsligt och rumsligt begränsade ställs oänd- 


ligheten. Det gudomliga, över varat självt upphöjda, källan till allt 
som finns till, är det absoluta, och det från denna källa utgående, 
skapelsen, är det relativa och därmed ställs det verkliga mot det 
illusoriska. I det indiska vedanta möter vi en motsvarighet, Atma 
och Maya — » världen är intet, Atma är allt«. Men liksom i vedanta 
Maya »deltager« i Atma som det personliga-gudomliga, Ishwara, 
tager i den platonska kosmologin det gudomliga »form« av det 
högsta Goda, viljan till frälsning. Liksom i vedanta det andliga ab- 
soluta »inträder« i skapelsen som det universella intellektet, Boud- 
dhi, manifesterar sig i platonismen det absoluta i det världsligt rela- 
tiva som logos, som odödlig Ande, uttryckande skapelsens begyn- 
nelse och ursprung. Därom vittnar också i den kristna bibeln 
Johannesprologen: En arke en ho logos, I begynnelsen var Ordet. 

När vi talar om den platonska idéläran, skall vi lägga märke till 
en betydelsefull språklig distinktion. Platon använder nämligen här 
två ord, idea och eidos. Skapelsen innesluter i sitt flöde de allmän- 
begrepp, de förebilder, som vi vanligen förbinder med begreppet 
arketyp, men skapelsen fortsätter i sin process in i en alltmer sön- 
derdelad sinnlighet, in i tingens enskildheter. När Platon skall ut- 
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trycka skapelseprocessen med tonvikten på tingens allmänbegrepp 
använder han ordet idea, men när han vill beakta de enskilda tingen, 
använder han ordet eidos. 

Denna distinktion innesluter samtidigt en viktig aspekt av ska- 
pelsen: dess cyklicitet som ett nedstigande och ett återvändande. I 
skapelsen som ett nedstigande, ett »sönderdelande«, ett särhål- 
lande använder Platon i dialogen Faidros uttrycket diairesis, under 
det att återuppstigandet ges namnet synagoge, ett återförenande i 
den gudomliga källan. För den nedstigande processen gäller eidos, 
för den syntetiskt återuppstigande idea. Vi står här inför idelärans 
konstitutionella aspekt. Skapelsen som nedstigande process är lik- 
som en atomisering, men denna process utmynnar ingalunda i nå- 
got som ger stöd åt det nominalistiska filosoferandet, tvärtom är 
skapelsens sinnliga manifestationer besjälade, och den inneboende 
andligheten ger Platon namnet eidos. Den cykliskt uppåtstigande 
syntetiska rörelsen, synagoge fullbordar skapelsen som rörelse, 
som samtidigt blir en ordning. Idélärans eidos och idea blir två ut- 
tryck, som betecknar idéläran som konstitution: på en gång rörelse 
och ordning. 

Var finns det himmelskt förebildliga, var finns det arketypiska i 
denna skapelseprocess? Det skulle kunna förväntas, att Platon fat- 
tar de transcendenta förebilderna som för människorna ett a priori, 
på förhand givna, vilket också ordet förebild antyder. Detta är sant 
i den meningen, att tingens värld har sitt andliga innehåll, eidos, 
och att därmed en inre bild, en verklig, andlig bild finns tillgänglig. 
När snickaren skall göra en säng, säger Platon, omsätter han den 
inre bilden av sängen i praktisk verklighet, han förverkligar ej bil- 
den, eidos, han framställer en efterbildning, Ho klinopoios ou to 
eidos poiei, heter det i Staten. Eidos är det vi skådar, en evig, arke- 
typisk form, som vi omgestaltar i det jordiska livet, liksom doma- 
ren i sin lagförklaring har att fästa ögonen på det evigt och absolut 
rätta, auto to dikaion, som det heter i dialogen Faidon. 

Idea är det namn Platon ger detta andliga förverkligande, där vi 
möter ej blott allmänbegreppen i den allra vidast mening utan det 
himmelska målet, den gudomliga källan själv, och det är inte minst 
här vi möter den rikedom av kosmiska bilder och symboler som så 
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ofta har väckt eftervärldens beundran. Men långt ifrån att Var. 
uttryck blott för estetisk och litterär fantasi är det här Platon vill ; 
oss att förstå — i bildens och symbolens form — den rika a, 
belöning, som väntar oss, när det andliga målet nås, sällheten 
lycksaligheten i skådandet av det gudomliga självt, Här kröner 
Platon sin idelära och han vill göra det fattbart genom att utnyttja 
den grekiska mytvärlden men också genom att hämta bilder från 
pytagoreismen, exempelvis beskrivningen av hur kusken, henio- 
kos, tyglar och styr sina ostyriga hästar i färden upp mot det him- 
melska. Själen svingar sig upp mot det gudomliga, och när den når 
upp över himlavalvets kupol, upplever den något, som ingen poet 
kan beskriva, den upplever den sanning, den verklighet, som ej kan 
vidröras, ej tänkas utan endast kontempleras av intellektet, nous - 
det är i dialogen Faidros vi möter denna upphöjda beskrivning. 

Vill då Platon med denna sin himmelska resa på andens vingar 

säga oss, att han vänt det jordiska ryggen. Så är ingalunda fallet. 
När vi talar om de arketypiska allmänbegreppen, är det viktigt att 
i dessa innesluta även den jordiska samhällsordningen som en av de 
viktigaste. I sitt stora arbete Politeia, i den svenska översättningen 
givet det ej fullt adekvata namnet Staten, sysselsätter han sig utför 
ligt och ingående med en tänkt jordisk mänsklig samlevnad. Även 
här finns källor till missförstånd och misstolkningar, när verket 
uppfattas huvudsakligen som en frukt av politisk spekulation. Poli- 
teia är behärskad av en arketypisk upplevelse, ty lika litet som 
snickarens säng framträder som ett eidos, en himmelsk förebild 
utan blir en jordisk efterbildning, på samma sätt är förebilden till 
det jordiska samhället en arketypisk verklighet — samhället finns 
som en ideal, oskapad arketyp — under det att Platon söker utforma 
denna ideala ordning i jordiska former. 

Detta är innebörden i Politeia: från den himmelska förebilden 
vill Platon skapa en jordisk ordning. Här möter vi honom som 
samhällsreformator, ty Platon är liksom lärofadern Sokrates inten 
sivt medveten om den grekiska krisen, till sin innersta natur andlig 
och som en följd därav social. Det är i Politeia, som aristokraten 
Platon framträder med hela sin kompromisslösa syn på männis- 
korna och samhället. Den ordning han vill upprätta måste ligga! 
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kliga filosoferna, de som kontemplerar och i sin 
ji lever sanningen. Den stora massan kommer aldrig i be- 
gnosis upp dli ikedomar, den har i sin jordbundenhet 
serning av dessa andliga ri PRE : 
Oe ej gnosis. Det är därför hos de andligt upplysta 
åsikter, dox0, ger nike måste vila, ty de känner de gudomliga 
a fr de känner tingens egen, inneboende ordning, 
 otiroednineen; och det är denna ordning de är satta att försvara, 
en ordning, som är ett utflöde av det gudomliga självt. i 

Mot denna bakgrund skall vi betrakta den samhällsordning Pla- 
ton tecknar. Den högsta styrelsen, magistraten, arkontoi, tillkom- 
mer visserligen genom val, men det är nödvändigt att dessa männis- 
kor ej är bundna till jordiska intressen, att de ej påverkas i sina 
gärningar och i sitt tänkande av allt det som gäller sinnevärldens 
lockelser. Det är därför som kvinno- och barngemenskapen tages 
upp —- här är Platon tveksam om denna ordnings allmängiltighet. 
Däremot skall denna kvinno- och barngemenskapens ordning gälla 
för den andra maktinnehavande gruppen i samhället, väktarna, 
krigarna, stratiotes. 

Här gäller det att upprätta en fast tillsluten kast, en krigarkast, 
som skall leva helt skild från det borgerliga livet. Dessa väktare, 
stratiotes, skall inte blott ha kvinno- och barngemenskap, de skall 
leva i tält, ej ha andra jordiska ägodelar än det som hör till livets 
nödtorft. Hade de hus, hem, ägodelar, skulle de träda in i det bor- 
gerliga samhällets intressesfär, och med sin militära styrka snabbt 
kunna bli tyranniska härskare över ett samhälle, vars skydd de är 
satta att upprätthålla. Det är genom denna sin oegennyttiga håll- 


ning i samhället, som denna krigarkast är anförtrodd att utvälja 
statschefen. 


händerna på de ver 


Mss i vår tid gärna uppfattas som en profant 
SR statsördninig, framstår den givetvis som en strängt 
SSE ser ett fåtalsvälde. Det politiska budskap plato- 
FE rer så är helt underställt den transcendenta verklig- 
Ed EE 3 kan formas till en ideal ordning även på jorden. 
ät det aker Tr a är den verklighet, den objektiva sanning, som 
fee Hör t uppenbarade. Styresmännen i Platons samhälle 

inderkastade denna ordning, och, som det heter i sjätte 
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ferna måste härska kungligt i samhället, 


boken av Politeia: filoso 
oke lydnad, en förkunnelse av en högre san- 


basileusosin. Detta är en en 
ning, ej en förtryckande maktutövning. 
Det är mot denna bakgrund vi också har att begrunda de an. 


ktas mot den profana konsten, främst poeterna. I den 
poeterna som imitatörer, heter det i den 
de skapar fantomer, fantasmata, och 
detta är en förfalskning, ty hade poeterna verkligen ägnat sig åt 
föremålen istället för att imitera dem, skulle de ha kunnat skapa 
sköna verk. I sina tragedier och komedier odlar de sorg och komik 
— hos andra — och i kärlek, vrede, passioner ägnar sig de poetiska 
imitatörerna åt att, som Platon uttrycker det, odla och bevattna, 
därmed bringande oro och obalans i det själsliga. Det är därför han 
så starkt framhäver musikens uppgift att rytmiskt och harmoniskt 
genomtränga själen och bringa den i jämvikt. 

Det uppstår, inte minst i vår tid, en berättigad fråga: finns detta 
platoniska idealsamhälle? Platon besvarar själv frågan i sjunde bo- 
ken av Politeia: ja, måhända som en himmelsk ordning, men det 
väsentliga är ej att någonsin kunna förverkliga detta, det väsentliga 
är förebilden, ty från denna förebild måste vårt handlande, våra 
lagar formas. Dock vill Platon i sin plågsamma medvetenhet om 
den grekiska krisen göra försök att upprätta samhälleliga ord- 
ningar, försök som trots några tappra försök ej leder till någon 
framgång. 

När vi begrundar Platons verk, skall vi vara medvetna om hans 
ställning i det jordiska livet. Platon är ingen religionsstiftare, han 
har inget sådant högre uppdrag, vare sig skriftligt eller muntligt, 
som lägger grunden till en religion, till ett jordiskt samfund, han 
har inget profetiskt uppdrag att till ett sådant samfund knyta ett 
lärosystem, en ortodoxi och en mot detta svarande kultisk saktar 
litet. Platon tillhör liksom den vördade mästeren Sokrates en av 
dessa gestalter i de andliga traditionskedjorna, som mottagit oc 
vidarebefodrat vittnesbörd » direkt från himlen«. 

- ar SKE budskap, som Platon riktar till sin a 
med ar AT innebörd är den, att han kommer i djupa konfli 
ids tankesätt. Han får inte som sin älskade mästare 


grepp, som ri ; 
världsliga konsten möter vi 


tionde boken av Politeia, 
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Sokrates plikta med sitt liv för detta, men hans liv blir inte blott en 
förkunnelse utan också en oavlåtlig strid med oliktänkande. Han 
har därvid valt dialogens form, och det är i sina samtal han gran- 
skar, angriper, avslöjar det motsägelsefulla och ohållbara i mot- 
partens ståndpunkter samtidigt som han klarlägger det, som är 
innebörden i det egna budskapet. I klarheten och skärpan, i det 
rationellt och logiskt oklanderliga lyckas han därmed att så att 
säga slå motparten med dess egna vapen. Detta är vad som gemen- 
ligen kommit att kallas den platonska dialektiken. 

Emellertid inrymmer denna dialektik en djupdimension. Detta 
framgår med särskild tydlighet, när Parmenides i den dialog, som 
bär hans namn, talar om det han uppfattar som dialektik, men som 
i verkligheten är begränsat till det rationella, diskursiva tänkandet, 
och därmed blir det anledning för Platon att taga i betraktande det 
som är den djupa, verkliga innebörden i det dialektiska. Platon har 
aldrig utarbetat och framställt dialektiken i doktrinär form, men vi 
kan ange den såsom tre huvudaspekter. 

För det första det hierarkiskt cykliska, en utstrålning och ett 
återvändande, främst uppenbarat i skapelsen men också i naturens 
egen ordning, detta, som inte minst framträder som den kosmiska 
jämvikten. För det andra det som vi kan kalla det simultana, att 
främst det intellektiva, nous, som, passerande alla tids- och rums- 
begrepp är ett allestädes närvarande, denna andliga kraft, som, sä- 
ger Platon i dialogen Filebos, härskar över himmel och jord, nous 
esti basileus hemin ouranou te kai ges. För det tredje det som vi vill 
kalla det alkemiska, dessa delningar och föreningar, som upphäver 
det atomistiska, labyrintiska slaveriet och därmed grekernas fång- 
enskap i sin ontiska slutenhet, detta som Platon i dialogen Parmen- 
ides betecknar med verbet metekein, deltagande. 

Det är genom denna dialektik, som vi i vårt tänkande kan höja 
oss upp ur den skapade formvärlden och förbinda vårt mänskliga 
tänkande med den intellektiva upplevelsen av det gudomliga självt. 


Det dialektiska, sådant vi möter det i dialogerna, är en av de största 
gåvor, som Platon givit eftervärlden. 


ARISTOTELES 


EN FRÄMSTA OCH MEST namnkunniga av Platon: 
lärjungar är Aristoteles, men han har också i vissa avser 
den brutit med sin mästare och banat väg för en egen fil 

sofi. Född år 384 f, Kr. kommer han som sjuttonårig till Aten, dir 
han snart inträder i den Platonska akademin och förblir där ti 
mästarens död år 347- Efter några års vistelse i Mindre Asien och 
vid den makedoniske kungen Filips hov, där han är lärare åt den 
unge Alexander, återkommer han år 335 till Aten och inträder i 
gymnasiet Lykaion. Det är här, som han under tretton år bedriver 
undervisning, samlar ett betydande bibliotek, författar större delen 
av sina verk, samtidigt som han samlar ett ofantligt material av 
naturhistoria, djurliv, astronomiska observationer även som doku- 
mentation om grekiska författningar och om seder och lagstift- 
ningar hos barbarfolken. 

Även Aristoteles blir kontroversiell i det atenska samhället, hen 
kommer i religiösa konflikter, då han i Platons efterföljd hävdar 
existensen av en över tillvaron höjd Gud, och han kommer i delo 
med företrädarna för de demokratiska strävandena, då han hävdar 
måttfullheten och jämvikt i de samhälleliga livet. Erinrande sig 
Sokrates” öde beslutar han sig för att det ej skall behöva bli ännuett 
brott mot filosofin, varför han lämnar Aten i en frivillig lansflykt. 
Kort tid därefter avlider han år 322. 

Aristoteles fullföljer den platonska traditionen, då han hävdar 
att det verkliga står att finna i tingens inre form, inre väsen, och att 
den tingens ordning vi upplever har sin yttersta maktkälla i det 
gudomliga, i Gud. Men han avvisar ett av de bärande elementen! 
Platons lära, att det verkliga uppenbaras i himmelska förebilder 
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idéer, arketyper, och att dessa förbinder det himmelska och det jor- 
diska dygdemässigt, liksom han bestrider, att det gudomliga är 
närvarande, deltagande i världen och därmed uttryckande denna 
världs sanna väsen. 

Den kosmologiska ordning, som Platon framställer för oss som 
en gigantisk enhet, ett cykliskt förverkligande i en skapelse, vars 
källa är Gud, detta högsta Goda, på en gång transcendent och im- | 
manent, upphöjt och närvarande — allt detta möter vi som ett mys- 
terium, tillgängligt genom en högre intellektiv kunskap. Den verk- 
lighet Aristoteles ställer oss inför däremot är en naturordning, som 
skall utforskas. Människan möter det sinnliga i all dess matenella 
mångfald, och det är denna hennes varseblivning som skall fördju- 
pas till empiriskt materialsamlande, observation, klassifikation, ana- 
lys, rationell bearbetning i en av diskursivitet och logistik bestämd 
tankevärld. Naturen är för Aristoteles ingalunda någon skuggvärid, 
den är en substantiell, sinnlig verklighet, och den skall utforskas. 

Detta är emellertid endast det tingens yttre skal, som skall genom- 
brytas. Det är med denna process, som Aristoteles träder fram som 
vetenskapsman men det är också här som han inför oss i sin meta- 
fysik. Tingens, individualiteternas ändlösa mångfald är vad vi mö- 
ter som varseblivning, och detta är mötet med verkligheten. Men 
det är inte detta multiversum, som kan bli föremål för den ari- 
stoteliska vetenskapen, för forskning. Ty tingen har i sin mate- 
rialitet en andlig immanens, den form, eidos, som är tingens verk- 
liga innebörd, som kan bli föremål för vetenskapen. Det är här vi 
möter det allmänna, det allmängiltiga, arten, släktet. Sokrates är en 
individ, men det är först fattad som människa, som Sokrates träder 
oss till mötes och kan bli föremål för forskning, ty i människan 
möter vi den form, varav Sokrates är det individuella exemplaret. 

I det individuella möter vi verkligheten, men det är tingens im- 
manens, formen, som erbjuder oss kunskap, som blir föremål för 
vetenskapen. Det är i naturen, i det ontiskt existentiella, som vi 
möter det verkliga som tingens utsida, varseblivningen av tingen i 
deras ändlösa mångfaldighet, men det är i tingens insida, i imma- 
nensen, som vi möter formerna, och därpå grundas det, som för 
Aristoteles är vetenskap. Ty formerna uppenbarar arterna, släkt- 
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ena, det som förenar och sammanfattar Sör rn skulle 
framstå som ett enda myllrande, motsagelsetullt och för vetenskap. 
lig systematik ogripbart multiversum. delb sg 

Vad Aristoteles upplever redan i sitt SAPA SEELIG Meda 
turen är rörelse, föränderlighet. Är denna rörelse i blindo? Skulle 
han besvara den frågan jakande, skulle detta utesluta varje försök 
till vetenskaplighet, då skulle allt materialsamlande, all empiri, all 
klassifikation vara en syssla, som saknade RIE djupare mening, 
Nej, denna rörelse uttrycker en avsikt, en finalitet. Tingen har ett 
inre liv, en inre mening, det är vad Aristoteles förkunnar, och nä 
träder vi in i hans metafysik. 

Platon förkunnar en den gudomliga ordningens egen inneboende 
rörelse, det som vi möter i hans idelära, ett nedstigande av de him- 
melska förebilderna in i skapelsens allt lägre stadier, eidos, och ett 
uppstigande, förenande, syntetiserande, deltagande, detta alke- 
miska, som han vill beskriva med ordet metexis. I denna cykliska 
process kan människan deltaga genom sina suprarationella krafter, 
genom sitt intellectus och därmed nå delaktighet med den gudom- 
liga Verkligheten. Den verklighet som de himmelska förebilderna, 
ideerna, ger oss, är både transcendent och immanent, allt är för- 
bundet i tillvaron genom denna cyklicitet. Aristoteles avvisar den- 
na verklighetstolkning, han avvisar ideläran, det »alkemiska«, det 
cykliska återvändandet. Allt detta är, säger Aristoteles, ingenting 
annat än poetiska metaforer. Hans utgångspunkt är naturen och 
hans metafysik är förankrad i tingens immanes i det han kallar for- 
mer, och det är utifrån denna immanens han bygger upp sin rörelse- 
filosofi: naturen är besjälad och i naturen finns en ordning, och 
denna kännetecknas av en rörelse, en aktivitet, som har ett syfte, en 
finalitet, ett fullbordande. 

Naturens inneboende och finalt inriktade rörelse har emellertid 
en förutsättning, en potentialitet. Liksom materien förhåller sig till 
formen förhåller sig potentialiteten till rörelsen, akten. Denna por 
tentialitet vilar i substansen själv och är förutsättningen för tingens 
rörelser, aktiviteten i tingens värld. Därmed är materie och form 
Benom relationen potentialitet — akt oupplösligen förenade med 
varandra. Platons idevärld är därmed utesluten, materievärlden är 
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inga skuggor, som vi skådar i grottans Öppning, materievärlden är 
verklig, den är grunden och utgångspunkten för den aristoteliska 
världsbilden. Och därtill kommer det betydelsefulla förhållandet 
mellan potentialitet och akt: detta förhållandet är ett i materie- 
världen inneboende kausalförhållande. 

Kausaliteten är det första steget Aristoteles tager i sin metafysik. 
Det andra steget är finaliteten: potentialiteten är formens strävan 
till sitt eget fullbordande, som ligger i finaliteten, ty allt som är, allt 
som blir till är bestämt av denna finalitet. Det kausala och det 
finala är grundelementen i Aristoteles metafysik, och på dessa ele- 
ment vilar som grundläggande postulat materia och form, poten- 
tialitet och akt. 

Det har sagts, och det med all rätt, att vi här möter en motsägelse 
hos Aristoteles. När han med sin varseblivning möter det individu- 
ella, möter han det verkliga. När han bedriver sin vetenskap, grun- 
dar han den på det allmänna, arten, släktet. Detta innebär, att det 
vetenskapliga ej vilar på det verkliga, under det att det individuella, 
alltså det verkliga, ej kan bli föremål för vetenskapen. Hur löser 
Aristoteles detta dilemma? Hans svar är: genom att förklara Gud 
vara det verkliga och samtidigt att Gud är det högsta individuella. 

Vari då det sanna, det verkliga? Det aristoteliska svaret är: i 
tingen självt. Varseblivningen av det enskilda tinget är begynnelsen 
av allt vetenskapligt strävande men detta enskilda exemplar är 
samtidigt verkan av något, som söker sin orsak, och detta orsaks- 
förhållande är för Aristoteles hierarkiskt: från det enskilt bestämda 
men samtidigt komplexa gäller det att finna det allt mindre kom- 
plexa, från exemplaret gäller det att finna släktet. Denna process är 
kausal, och den blottläggs genom analys. All vetenskap är analy- 
tisk, och den är immanent, den försiggår inom en tingens ordning, 
där det hierarkiskt-kausala utgör den så att säga strukturella bil- 
den. Det är inom varat självt, som detta försiggår, tingens värld är 
förbundet med tanken, och det är denna förbundenhet, som gör 
tanken sann, uttryckande verkligheten. Det ontiska, varat självt, är 
den slutenhet, inom vilken människan och hennes tankemässiga, 
vetenskapliga verksamhet lever. Tanken och varat är ett, to gar 
alethes to estin homoios, säger Aristoteles i sitt arbete om metafysi- 
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ken. Och det är i denna hierarkiskt kausalbundna verklighet, som 
vi möter den inneboende potentialiteten, som ttlöser akten, tingens 
mot ett förverkligande, mot en finalitet syftande rörelse, 

Allt detta kan endast kunskapsmässigt, vetenskapligt nås genom 
analys. Tingens värld kan fattas endast genom observation, Varse- 
blivning, materialsamlande, klassifikation, analytiska, diskursiva 
tankeprocesser. Den platonska ideläran avvisas, då denna enligt 
Aristoteles söker en inferens »utifrån«, vilket utesluter den kupn- 
skap, som endast uppfattningen av tingens immanens, samspelet 
materia-form respektive potentialitet-akt, ger oss. Aristoteles avvi- 
sar ingalunda den dialektiska metoden, men den skänker oss, säger 
han, endast en insikt om det möjliga men ej om det sanna. 

I sina dialoger tvistar Platon med eleater och atomister, med 
sofister och nominalister och det sker ej så sällan, säger Platon, 
genom att han själv tillåter sig använda sofistiska metoder. Men 
den inre, den kontemplativa dialektiska han hänger sig åt, varmed 
han når fram till det sanningens ljus, som han skådar med själens 
öga — med denna dialektik har Aristoteles ingen kontakt. De pla- 
tonska och det aristoteliska vägarna har på avgörande punkter 
skilts åt: det andliga, för människan uppenbarat i de himmelska 
förebilderna, ideerna, i en cyklicitet och en återförening med den 
gudomliga Källan, detta är den platonska transcendenta verklighe- 
ten, som Aristoteles ersätter med en processuell, final, kausalbun- 
den naturordning, bekräftad genom sinnlig varseblivning och ra- 
tionellt bearbetad genom logiskt diskursiva tankeprocesser. Därför 
är det endast dialektikens »yttersida« han ser. 

För Platon upplyser den gudomliga solen med sitt ljus människo- 
själen — och därmed har människan nått sitt andliga mål. För Ari- 
stoteles är det högsta vetenskapen. Högre än all erfarenhet, högre 
än konsten är vetenskapen, ty här möter Aristoteles det högsta av 
allt filosoferande, han möter sanningen som det kontemplerande 
objektet, theorein, detta som demonstrativt står framför oss, hexis 
apodeiktike, denna rationella, exakta, explicita theoria, denna kaur 
sala slutna ordningskunskap, vari varje ting har sin plats i en hie- 
rarki, vars högsta punkt är Gud, den som, åtminstone i principiell 
mening, är upprätthållaren av tingens värld. 
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Vetenskapen är den högsta formen av filosofin, och därför är 
den också målet för all filosofi, den är visdomen, sofia. Därmed 
förbinder Aristoteles sin vetskapsteori med en etisk förpliktelse. 
Det gäller nämligen för människan att ej söka sanningen för att 
vinna fördelar, ty sanningen skall sökas för sin egen skull, som 
Thomas ab Aquino i sin aristoteliska efterföljd uttrycker det: Qui 
enim aliquid propter aliud quaerit magis hoc amat propter quod 
quaerit quam quod quaerit. Varje pragmatisk strävan, förbunden 
med vetenskaplig verksamhet, är en avvikelse, ett svek mot det som 
är vetenskapens högsta målsättning: att vinna sanningen och att 
därmed vinna visdom, 

Det finns två sätt att veta, säger Aristoteles, genom induktion 


enom demonstration. Det instrument vi människor har till 


och g 
det intuitiva tänkandet, som så att 


vårt förfogande är intelligensen, 
säga hämtar upp allt det material vi möter såsom primärmaterial 


för vår vetenskap, och bringar detta material genom tankens bear- 
betning allt högre upp, till det som Aristoteles kallar det nödvän- 
diga och det universella, där vi upplever de kausala sammanhangen 
och där det demonstrativa knyter an. Denna kunskapsprocess för- 
utsätter två ting: att kunskapen och varat befinner sig i full över- 
ensstämmelse och att denna induktiva process, som är en process I 
tiden, likaledes förutsätter en överensstämmelse mellan det för- 
flutna och det kommande. Induktionen är den väg, som leder från 
det individuella exemplaret till det allmänna och universella. Till 
detta bör fogas, att Aristoteles ej är empirist. Ett samlande, ett upp- 
räknande kan aldrig bli komplett - vi har ingen garanti för att vi 
inte skulle kunna möta en vit korp efter att ha sett tiotusen svarta. 
Lika litet kan vi förbinda Aristoteles 1cu v” materialistisk doktrin, 
ty även om utgångspunkten är mötet med det sinnliga individuella 
exemplaret, är det genom att tränga in i och nå fram till det inre, 
formen, som ställer oss inför det allmänna och uppenbarar det 
nödvändiga. Det är denna metafysik, som utesluter Aristoteles från 
varje materialistisk doktrin. 

z Om det är genom intuitionen, som induktionen blir till, möter vi 
i demonstrationen syllogismen, slutledningen. Det är här vi möter 
det som Aristoteles ytterst menar med vetandet. Ty vetande är att 
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känna genom orsaken, genom att känna tingen i deras väsen, att bli 
varse det nödvändiga i det som vi möter som tingens sammanhang, 
Det är genom demonstrationen, genom syllogismen, som detta 
sker, och demonstrationen har som sin grund det kausala, 

Denna vetenskapslära måste vila på ett grundläggande Postulat; 
att tillvaron är en slutenhet. Den platonska cykliciteten, naturens 
kretslopp, är helt främmande för den aristoteliska vetenskaps. 
teorin. Materien och dess inre väsen formen, liksom de kausala och 
det finala förutsätter ett slutet rum och en till detta bunden rumslig 
och tidslig nödvändighet. Den aristoteliska verklighetsbilden blir 
därför en ontologisk slutenhet, Aristoteles återfaller därmed i en 
viss mening till ett försokratisk tänkande, även om han hävdar en 
metafysik och en åtminstone i princip gudomlig transcendens. Den 
hierarkiska, på en gång dynamiska och statiska, kausala och finala 
ordning Aristoteles upprättar, måste finnas inom bestämda ramar, 
måste vila på en materiell grund och förutsätta ett i sinnlig mening 
oföränderlig materiebestånd, liksom det måste förutsättas, att den 
kausala ordningen garanteras av en tidslig orublighet. 

Emellertid undgår Aristoteles att hamna i en naturmekanik, en 
blind teleologi genom att ge sin filosofi en metafysisk innebörd - 
den i materien inneboende andligheten, formen, eidos — och slutli- 
gen genom att kröna sitt verk med den kunskapskraft, som garan- 
terar verkligeheten, den som uppenbarar det sanna och det rätta, 
den som kognitivt framträder som den rena tanken, nous. 

Detta nous, uppenbarande den rena tanken, blir höjdpunkten i 
ett slutet kognitivt system, vilande på en naturordning, vars fyra 
grundläggande element är för det första materien, det sinnliga, ex- 
istensen själv, vidare formen, eidos, materievärldens inneboende 
»väsen«, därefter pPotentialiteten, det som framkallar rörelsen - 
men ingalunda en blind rörelse utan den kausala förbundenheten 
mellan orsak och verkan, och för det fjärde finaliteten, det mål, till 
vilket allt strävar. Mot denna naturordning svarar de fyra kun 
skapsstadierna, som Aristoteles i sitt arbete om själen angiver $$: 
den omedelbara varselblivningen, aistesis, det omdöme, som v! 
skaffar oss om det varseblivna, doxa, den strikt rationella kunska 
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pen vi förvärvar, episteme, och slutligen den rena tankens visshet 
om det upplevda som en orubblig sanning, nous. 

Är då denna naturprocess och den mänskliga kunskapsproces- 
sen, bekräftande denna naturens ordning som en kognitiv parallell, 
i besittning av allt som det aristoteliska systemet uttrycker av orubb- 
lighet och harmoni? Materievärlden i all sin rörliga mångfald ut- 
trycker ju inte någon primordial fullkomlighet. Aristotelismen är, 
vi upprepar detta, ingen naturmekanik. Materiens ofullkomlighet, 
allt det tillfälliga och slumpartade, som vidlåder materien — vilket 
Aristoteles ingalunda bestrider - uppvisar avvikelser från den för- 
utsatta konformiteten med materiens inre » väsen«, formen, eidos, 
en komformitet, på vilken hela den aristoteliska vetenskapen byg- 
ger. Kan inte oordning, avvikelser, slumpmässigheter ingripa stö- 
rande och ifrågasätta den kausalbundna potentialiteten och det 
finala fullkomnandet? Det aristoteliska svaret måste tolkas som en 
tro på naturen som en nödvändighet och därmed i överensstäm- 
melse med det mänskliga förnuftet. Tanken och dess föremål är ett, 
det är en trosformel, som är förankrad redan hos försokraterna, 
som Platon bryter med men som Aristoteles återanknyter till. »Om 
Gud vill det«, säger Sokrates till Alkibiades. I aristotelismen finns 
endast det ovillkorliga, det nödvändiga, och detta står i överens- 
stämmelse med det förnuftiga. Aristoteles ger sitt svar en metafy- 
sisk innebörd: Gud och naturen gör ingenting fåfängligt, Ho de 
theos kai he fysis ouden maten poiousin. 

Aristotelismen är en lära om naturen och om tillvaron som en 
hierarkiskt strukturerad rörelse. Men aristotelismen har också ett 
tredje lärobestånd, det metafysiska och — om vi vill uttrycka det så 
- det teologiska. För naturfilosofen Aristoteles är naturen ett evigt 
bestånd och därmed avvisar han den platonska läran om en ska- 
pelse. Ty om vi säger, att något förändras, exempelvis skapas, måste 
också denna skapelse i sig innebära en förändring av och rörelse 
bort från ett tidigare tillstånd. Därför, säger Aristoteles, har det all- 
tid funnits något som heter förändring, och denna förändring för- 
Siggår i fysis, i naturen, fattad i dess vidaste mening. Natur, rörelse 
och tiden, i vilken denna rörelse sker, har därför alltid funnits. 
Emellertid finns bortom den fysiska verkligheten det metafysiska. 
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Från Platon övertager Aristoteles eidos, denna odödliga kraft, som 
dock begränsas till en immanens, som det element, som livgiver 
materien, som öppnar naturen för mänsklig kunskap. Detta eidos 
är då infört i naturens ordning, varför Platons idelära kan avvisas 
som poetiska metaforer. För Platon är Guds skapelse besjälad ge. 
nom den idelära, som för människorna uppenbaras som gudomliga 
förebilder, arketyper, uttryckande det andliga som Verkligheten, 
För Aristoteles är det naturen, som är besjälad genom eidos. 

För Aristoteles är allt förändring, rörelse, de eviga tingen liksom 
de förgängliga. Denna naturfilosofiskt bundna ordning förutsätter 
emellertid en fast, orubblig punkt, från vilken all denna rörelse ut- 
går, all rörelses arke, princip. Detta är Gud, höjd över allt liv. Men 
hur skall denna aristoteliska Gud uppfattas? Det gudomliga hos 
Platon, det högsta Goda, är ett transcendent väsen, höjt över allt 
skapat och samtidigt källan till allt som blivit till. Platons Gud är 
ren andlighet, och i denna andlighet uttryckande den orubbliga 
verkligheten, det absoluta, det fullkomliga. Världen, existensen, är 
skapad, ofullkomlig och förgänglig, ty allt skapat har sin begyn- 
nelse och sitt slut i det Gudomliga i en gigantisk cyklicitet. 

Den aristoteliska Gudsbilden är en helt annan. Det verkliga är 
inte som hos Platon ett objektivt skådande av det gudomliga ljuset, 
det verkliga möter människan subjektivt konceptuellt vid mötet 
med det enskilda tinget, en verklighet, som hon får full kunskap om 
genom att följa naturens egen rörelse i dess strävan till kausalbun- 
den och final fulländning. Hos Platon är naturen, skapelsen, ofull- 
komlig, förgänglig, hos Aristoteles är naturen en av rörelse, potentia- 
liteter, kausaliteter finalt på ett fullkomnande inriktad naturordning. 
Men hela denna teleologiska naturprocess av rörelser och förän 
derligheter kräver en fast punkt för att detta natursystem skall 
kunna fungera, och denna fasta punkt är Gud. Gud är nödvändig 
för att systemet skall kunna fungera, för att det finala, fullkom" 
nandet, skall kunna nås. Gud är arke, den funktionella förutsätt” 
ningen för naturordningen som förlopp och som förverkligande: 

Är den aristoteliska Guden endast en funktionell princip, ef 
arke, vars uppgift är att förverkliga det naturfilosofiska syste” 
Frågan kan ej entydigt besvaras. Den aristoteliska metafysiken a 
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en komplicerad värld. För det första är Gud för Aristoteles inga- 
lunda fattad som en funktionell »slutpunkt« i ett processuellt för- 
lopp. Gud är för honom verklig, därför att han är fattad som indi- 
vid: då det verkliga är det konceptuella mötet med det enskilda 
tinget, måste också Gudsbilden fattas som individuell. Alltså kan 
Gud ej fattas som ett väsen, och redan därför måste Aristoteles” 
Gudsbild avvika från den platonska. Men detta har teologiska följ- 
der: då Gud är verklig, därför att Han är förbunden med indi- 
vidualbegreppet, är Han då också förbunden med det ontiska, med 
Varat självt. Aristotelismens metafysik rubbas ej av detta, men 
transcendensen, så väsentligt för Platon, måste ifrågasättas. 

I den aristoteliska metafysiken möter vi vid sidan om det gudom- 
liga som Princip, arke, den funktionella förutsättningen för natur- 
ordningens förverkligande, också en andra uppgift: den högsta 
garanten för att verkligheten manifesteras och delges oss männis- 
kor som sann kunskap om denna verklighet, nous. Vi möter här 
höjdpunkten i det kognitiva, en kraft, som manifesterar och för 
människan uppenbarar sanningen i den rena tankens form, eidos 
eidos, som Aristoteles kallar den, är det odödligt andliga, som sak- 
nar varje funktionell egenskap, den sätter ingenting i rörelse. Nous 
står över varje individualitet eller egenskap, är ej förbunden med 
tänkandet, med det logiska, med kärlek eller hat. Nous är i sin 
eviga oberördhet något av likställd med det gudomliga självt, bode 
nous isos theioteron ti kai apathes, heter det i arbetet om själen. 

Hur kan då människan komma i förbindelse med denna san- 
ningsbärande men orörliga kraft? Vi blir, säger Aristoteles, delak- 
tiga av nous först i den process, där psyke, vår dödliga själ, öppnar 
förbindelsen. Den kunskap om den högsta sanningen, den rena 
tanken, som därvid kommer oss till del, betyder att vi blir delaktiga 
av nous men ej att vi kommer i besittning, ej att någon förening 
mellan människan och nous sker. Det är först genom denna pro- 
cess, mötet mellan psyke och nous som den senare blir verklig för 
- liksom solen blir »verklig« för oss först när vi upplever dess 
ljus och värme, tillfogar Aristoteles. 

För Platon är det andliga såsom det verkliga självt närvarande i 
skapelsen, livgivande denna skapelse och genom de gudomliga fö- 
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rebilderna, arketyperna, vägledande människorna, på samma gå 
som varje människa är i sitt hjärta i besittning av denna andligher 
som därmed ger människan evigt liv. Därmed öppnar Platon fö 
varje människa en längtan efter och en väg till frälsning, till fören 
ing med det gudomliga självt, med det högsta Goda. I den ari. 
stoteliska tankevärlden saknas denna förening mellan det himmel. 
ska och det jordiska, frälsningen. För Aristoteles är den högsta 
mänskliga uppgiften, det högsta telos, att vinna kunskap, full kun- 
skap, vinna en medvetenhet, som vilar i den rena tankens trygga 
sköte. Det är detta intellektiva ljus, vunnet vid mötet mellan psyke 
och nous, som blir livets högsta mening. Detta utvecklar Aristote- 
les inte minst i den nikomakiska etiken: det är själens aktivitet, som 
ger livet dess lycka, då själen bärs fram av en längtan till sanningen, 
som om det upplevdes som en verklig kärlek, hos eromenon. 

Hur är då förhållandet mellan Gud och nous? Svaret måste bli: 
komplementärt. Aristotelismen är före allt annat en naturordning, 
en naturfilosofi, och över denna vilar liksom ett överpostulat, nöd- 
vändigheter, ananke. Tillvaron är alltigenom präglad av denna 
nödvändighet, och denna nödvändighet uttrycker sig manifestativt 
i det processuella. Detta processuella är emellertid ej blint och me- 
ningslöst, ty nödvändigheten i aristotelisk mening uttrycker också 
det förnuftiga, det sanna, Denna rörelse, föränderlighet i tillvaron, 
som Aristoteles med sådan skarpsinninghet observerat och analy- 
serat, måste ha förnuftig mening, och vad är då naturligare än att 
uppleva den teologiskt, ge den en finalitet. Naturen, existensen, är 
en tingens ordning, som i sig är förnuftig och därmed strävar till sitt 
fullkomnande. Det processuella, föränderliga, måste emellertid ha 
en fast, orubblig punkt, som garanterar det föränderligas fortvaro 
men som också anger det telos, den finala fullkomlighet, som ligger 
i naturordningens förnuft och rationalitet. Denna högsta punkt, 
denna yttersta garant för natursystemet och dess fortlevnad, är 
Gud. Gud är Principen, arke, för det, som naturordningen He 
trycker i ananke; Gud är funktionell nödvändighet. 


När vi säger att den aristoteliska naturordningen ej är blind utan 
förnuftig i sin nödvändighet och därmed i sitt självförverkligande, 
yck. Den 


måste detta förnuftiga komma till ett manifestativt uttr 


: 50: 


NN SS 


aristoteliska naturordningen måste ha en form för medvetenhet 
och ges ett kognitivt uttryck. Naturordningen måste träda fram 
som verklighet, medvetandegjord såsom sanning. Det är här vi 
möter nous, och detta nous är det nödvändiga komplementet till 
Principen, arke, Gud. Det är genom nous, som hela detta väldiga 
system, vars högsta punkt är Gud, blir tillgängligt, fattbart för 
människan. Nous såsom komplementaritet till Gud, är besittning 
av det verklighetens och därmed sanningens ljus, som sätter män- 
niskan i stånd att fatta hela det väldiga verk, som Aristoteles fram- 
ställer. Lika litet som vi kan bli delaktiga av det gudomliga, förena 
oss med Gud, lika litet kan vi förena oss med nous. Men vi kan 
genom våra jordiska och dödliga egenskaper, genom vårt psyke 
träda i förbindelse med denna verklighetens och sanningens källa, 
och det är vid detta möte som vi kan uppleva den rena tanken, som 
ger oss vissheten om det verkliga och det sanna. 

Vi har nu kommit fram till de frågeställningar, som slutgiltigt 
skiljer Aristoteles från Platon. Medvetande är här ett nyckelord. 
Platon är invigd pytagoré, hans andliga liv är förbundet med viss- 
heten om det andliga som det verkliga, det absoluta och det oänd- 
liga, därmed närvarande, genomträngande livgivande i det vi kallar 
skapelsen, världen, denna förgängliga tillvaro, utgången från, en 
gång återvändande till den andliga Källan, det gudomliga väsendet 
självt. I den platonska kosmologin är den centrala symbolen cir- 
keln eller astronomiskt uttryckt, sfären, och det som är tillvarons 
rörelse är det cykliska, ett ständigt återvändande till den Källa, som 
i denna symbol också är att fatta som centrum. Det andliga är det 
verkliga, den skapade tillvaron, existensen, är det förgängliga - 
detta som vedanta vittnar om: världen är intet, atma, är allt. 

Den sinnliga verkligheten, upplevd av oss människor med våra 
mentala organ, möter vi alltså i platonismen som en illusorisk värld 
av »skuggor«, underställd det andliga som på en gång transcen- 
dens och immanens. Men denna andlighet, det gudomliga självt, 
det högsta Goda, Gud, träder också fram så att säga manifestativt, 
Gud uppenbarar sig för världen, för människorna, och denna 
uppenbarelse möter vi i ljuset: fiat lux heter det i den judiskt-kristna 
skapelseberättelsen, och med ljuset har medvetandet kommit till 
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tentiellt till människorna. All andlig upple- 
skliga medvetenheten som en upplevelse 
av ljus, ett ljus utan skuggor, ett ljus i primordial mening. det är i 
detta ljus, förkunnar platonismen, som människan skådar det verk- 
liga och därmed det sanna. Ljus är medvetande och ljus ger medve. 

tenhet, ljuset är det verkliga och ljuset vittnar om det verkliga. 
Medvetenheten har kommit till skapelsen, det högsta Goda har 
manifesterat sig själv som verklighet, men platonismen bringar 
detta manifestativa vidare till det, som är Platons idelära, till de 
himmelska förebilderna, arketyperna. Allt jordiskt är därmed ställt 
inför en ideal målsträvan, detta jordiska, som såsom skapelse allt- 
mer fördjupas in i sinnlighet, materialitet. Men när vi talar om 
medvetenhet - och det är människan det gäller — måste denna med- 
vetenhet såsom intuitivt, intellektivt skådande också ha en komple- 
mentär förmåga att tankemässigt, konkret fatta denna platonska 
ordning. Den medvetandeform, som platonismen förutsätter, är 
dialektisk. Centralt i den platonska dialektiken möter vi det »al- 
kemiska«, sönderdelandet och återförenandet av tingen, att den 
ständigt uppstående, fördelande, växande, blomstrande, döende, 
återförenande inom en ständig cyklicitet. Det är genom nyckelor- 
det metekein, som Platon i sina dialoger vill beskriva denna dialek- 
tik. Över allt detta står det högsta andliga väsendet, Gud, som 
Över-Vara, och då det andliga är det verkliga och tingens skapade 
värld är illusorisk, blir denna cyklicitet av verklighet och overklig- 
het, liv och död, förgänglighet och evighet ett mäktigt dialektiskt 
samspel. Det är här, som Platons och Aristoteles vägar obönhörligt 
skiljs åt. Den aristoteliska utgångspunkten är den diametralt mot- 
satta: verkligheten möter människan vid det konceptuella mötet i 
erg som det individuella exemplaret. Det verkliga är 
(e la chd gla är a arenan, Jol och 
ävsepatara ting rr 2 Den aristoteliska världen är en van 5 
teles vill förklara a ES a ind ne ör öres 
ES en ordning, den naturordning han möter ] 
ee Pågen naturen, som är verklig, och det gäller att 8" 
eparativa individualiteter, tingen, en förnuftig för 


världen och därmed pot 
velse bringas till den mån 
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klaring, framställa en naturens egen ordning. Det dynamiska i sin 
yttersta grund är föreningen av materien och det andliga eidos, och 
från denna punkt bygger Aristoteles vidare upp sitt system av poten- 
tialiteter, av logisk diskursivitet och av finalitet för att slutligen ge 
detta system dess metafysiska fäste i den orubbliga Principen, Gud. 
Ingenting vore felaktigare än att framställa aristotelismen som en 
naturmekanik. Från platonismen tager Aristoteles över det and- 
liga, men han genomför förändringar på två viktiga punkter. För 
det första är det andliga ej det enda verkliga - naturen som det 
verkliga möter vi redan i varseblivningen av det individuella tinget. 
För det andra är det andliga ej, som hos Platon, både transcendent 
och immanent, förenande himmel och jord till en cyklisk enhet, det 
andliga är den immanenta, dynamiserande kraften vid mötet med 
materien. 

Detta innebär, att Aristoteles måste avvisa ej blott det andligas 
primat i tillvaron, han måste även avvisa den medvetandeform, 
som är den tankemässiga möjligheteten att fatta Platon, dialekti- 
ken. För naturfilosofen Aristoteles med sin diskursivitet och logis- 
tik uppstår ett tomrum i Platons system, då denne ej ger oss en bin- 
dande förklaring till samhörigheten mellan det andliga och det 
materiella. Här bryter Aristoteles öppet med sin lärofader, då han i 
de transcendenta ideerna ej ser någon förbindelse mellan det mate- 
riella och det andliga. Alla dessa arketyper är endast poetiska bil- 
der och det dialektiska leder oss ej fram till visshet, säger han. 

Även om Aristoteles på väsentliga punkter bryter med sin läro- 
mästare, får detta ej skymma det förhållandet att mycket i plato- 
nismen bevaras. Atomism och materialism avvisas, då aristote- 
lismen bejakar det metafysiska och därmed det andliga. Med sitt 
eidos ansluter sig Aristoteles rent terminologiskt till lärofadern. 
Inte minst intressant är förhållandet till det kontemplativa. 

I det andliga livet finns liksom två element, det kontemplativa 
och det diskrimitiva. Det förra är försjunkelsen, den visuella upple- 
velsen, »skådandet« i sanningens uppenbarade ljus bortom det 

normativa, förbundna, separativa, diskursiva i tillvaron. Men det 
andliga livet har också en »yttersida«, ett krav på en bekräftelse av 
sanningsupplevelserna, ett särskiljande av vad som är falskt och 
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vad som är sant, och Platons dialoger är fyllda av detta diskri. 
minativa, gjuter i dialektiska former. Hos Aristoteles möter vi också 
det kontemplativa men inte skådandet med »själens öga « utan som 
nous, denna metafysiska högsta form av kunskapskälla, SOM står 
människan till buds, då hon med sitt psyke träder i förbindelse med 
nous och upplever verklighetens och därmed sanningens ljus, Här 
står vi inför det kontemplativa hos Aristoteles, men det är inte en 
försjunkelse inför eller en förening med det Över-Vara, som är det 
gudomliga självt, det är en försjunkelse i kunskapen om varat 
självt, ousia, och därmed om världen, det existensiella. Men denna 
kognitiva upplevelse leder ej till den förening, som Platon förkun- 
nar som möjlig för människan. Den aristoteliska kontemplativite- 
ten leder till den separativitet, som präglar den aristoteliska natur- 
ordningen själv. 

Centralt i den platonska kosmologin står det cykliska, ett stän- 
digt skapande, återtagande, pånyttfödande, en evigt kosmiskt- dia- 
lektisk verklighet, en verklighet, som vilar i sin egen transcendens. 
Detta är för allt grekiskt tänkande djupt omvälvande. Aristoteles 
bryter med denna cyklicitet, han bryter cirkeln. Han bygger upp en 
naturfilosofisk ordning, sluten i sin kausalitet och finalitet, och 
bekräftad av en logiskt-diskursiv rationalism. I och med att han 
bryter med det cykliskt-kosmiska ger han begreppet evighet en ny 
innebörd — eller, som vi så vill, ett återvändande till traditionellt 
grekiskt filosoferande. Det eviga är inte längre förankrat i någon 
transcendens, det eviga är det verklighetsbestånd, som är inslutet i 
och garanterat av vad som självt alltid funnits till, Varat, to on. 
Aristoteles förkunnar en fenomenologisk ordning, en värld, som 
varken har begynnelse eller slut. Det förgängliga är vad som i 
naturprocesserna blir förgängligt. 

Aristotelismen är en ontologi, och i detta vara lever vi i en stän- 
dig, av den högsta Principen garanterad rörelse, föränderlighet. 
Tillvaron är en evigt föränderlig ontisk slutenhet. Den enskilda 
människan lämnar det jordiska vid den fysiska döden, men hur går 
det då med människosjälen? Genom sina mentala organ, genom 
Sitt psyke, blir hon på processuell väg vid mötet med det eviga nous 
delaktig av den högsta kunskapen, av den rena tanken, men hon 
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blir ej förenad med nous. Av detta måste vi draga den slutsatsen, att 
Aristoteles ej - även om han i yngre dagar tycks ha haft en annan 
uppfattning — tilldelar människan ett posthumt liv. I stället för 
frälsning blir människan given den högsta sanningen om ousia, 
varat självt. | 

I den antika tankevärlden framträder två dominerande gestalter, 
Platon och Aristoteles, båda av största betydelse för det Väster- 
land, som är i vardande. Platon, bärande fram en mångtusenårig 
österländsk visdomstradition, öppnar en väg för en transcendent 
verklighet och för en medvetenhetsform, den dialektiska, som möj- 
liggör en kunskapsförbindelse mellan det himmelska och det jor- 
diska. 

Aristoteles är den, som inte blott genom sin empiriskt-veten- 
skapliga metodik utan också framför allt genom sin rationalism, 
bunden till det kausala och det diskursivt-tankemässigt logiska, 
lägger grunden till det, som skulle komma att bli till ett av det kom- 
mande västerländska imperiets främsta vapen, profanvetenskapen. 
I denna mening träder Aristoteles fram som en av den västerländska 
positivismens och modernismens grundläggare. 

Platon vill ställa människan inför det gudomliga, som ger henne 
evigt liv genom att anvisa henne en väg till frälsning. Aristoteles 


ställer människan inför naturen, som hon skall utforska, därmed 
grundande det jordiska herraväldet. 


JAHVE OCH HANS UTVALDA FOLK 


för länge sedan försvunnit in i historiens natt. Men ett folk le- 
ver vidare — det judiska. Det är ett folk, som lever med en et- 
nisk medvetenhet, med en etnisk narcissism, av sällsynt styrka. Det 
är ett folk, som träder ut ur och bryter med de villkor, under vilka 
deras grannfolk lever. Det är ett folk, som före allt annat formar sig 
en Gudsbild, som radikalt skiljer sig från de omgivande folkens - 
monoteismen. 
I varje traditionellt-kosmisk samhällsordning finns mer eller 
mindre uttalat ett »mångguderi«: den intima närheten, vari män- 
niskan lever med naturen, har också sin motsvarighet i det andliga 
livet, det kosmiskt-polymorfa tager sig uttryck i en andlig »när- 
varo« i de mest skiftande former och gestalter och upplevs då i den 
västerländska världen gärna som ett mångguderi på ett »lägre« 
andligt stadium. Monoteismens inträde innebär då en radikal bryt- 
ning och detta i främst tre avseenden. För det första ersätts det 
kosmiska och det polymorfa med ett klart avgränsat subjekt-objekt- 
förhållande. För det andra innebär monoteismen en antropomor- 
fiering av Gudsbilden, oundgänglig då ett partförhållande - sub- 
jekt-objekt-relationen — upprättas mellan Gud och människan. 
Detta antropomorfa tager sig konkreta uttryck inte minst i det per 
sonella och det patriarkala. Och för det tredje kräver denna mono” 
teism en lära, en teologiskt och juridiskt normativ ordning, som 
ersätter det kosmiskt-polymorfa och som hos judarna träder fram 
främst i det juridiskt rituella. 
Detta personalistiska partförhållandet mellan Gud och Hans 
folk möter vi tidigt i det Gamla Testamentet. Efter syndafloden 


I DET GAMLA TESTAMENTET möter vi en mängd folk, som 
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upprättar Gud ett förbund med de överlevande, och detta förbund 
innebär krav på lydnad och därmed straff om denna lydnad bryts. 
Den babylonska förbistringen och förskingringen kommer som ett 
Guds straff för den mänskliga förmätenheten att bygga den mak- 
tens boningar, som skall räcka ända upp till himlen. Det är hos 
patriarkerna vi möter det etniskt avskilda, utvalda folket. Herren 
har lovat att göra Abrahams folk till ett stort folk, och detta folk 
lovar Han också ett territorium, Kaanans land. Förbundet med det 
utvalda folket skall gälla från släkte till släkte och till detta förbund 
är också knutet löftet om Kaanans land till evärdelig besittning. 
Rituellt bekräftas förbundet genom omskärelsen, och med om- 
skärelsen är avskildheten från andra folk bekräftad ända ut i de 
fysiskt sexuella förbindelserna. 

Det personalistiska förhållandet, som präglat det förbund som 
Gud upprättat mellan sig och sitt utvalda folk, kräver mer än av- 
givna löften. Abrahams, Isaks och Jakobs barn är omgivna av mäk- 
tiga grannfolk och en ständig fara finns för att de beblandar sig 
med dessa, inte minst med deras gudar. I denna utvaldhetens ut- 
satta situation blir en rättslig ordning nödvändig. Herren ger sitt 
folk den Moselag det behöver. Moses, Israels stora profet, leder på 
Herrens uppdrag folket ut ur Egypten, och framme vid berget Sinai 
är det, som den stora uppenbarelsen sker. Gud uppenbarar sig för 
allt folket och Moses mottager de tio budorden och därmed är 
monoteismen lagligt formulerad: du skall inga andra gudar hava 
jämte mig. Det gudomliga löftet gives: Israel skall vara » min egen- 
dom framför andra folk«, »ett heligt folk«. Israels barn är nu ge- 
nom detta löfte Guds utvalda folk, genom förbundet helgat och 
bundet till den ende Guden genom den ordning vi kallar Mosela- 
gen. Israels folk är ett lagfolk, ett bokens folk, och det gäller att rätt 
tolka och leva efter av Gud givna föreskrifter, regler och riter. För 
detta krävs ett prästerskap, ett sanctum officium, och Israel får ett 
klart avgränsat prästkast. 

Denna enastående ställning, som är given Israels folk, att vara 
ett heligt folk, förutsätter ett patriarkat av enastående styrka, men 
samtidigt en underkastelse under en himmelsk Fader, som är sko- 
ningslös i sin stränghet mot dem, som avviker från och bryter med 
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; buden. Heligheten måste alltså betalas med ett högt Pris. Den 
buden. g 


za ; medvetenhet om synd och sk 

grn open år dm kollektiv, framburen av jaa 
men denna far ErED tr fördjupas och Blir er indisk 
Synd- och skuldme RE förhållandet mellan Gud AN 
ser Få och tränger ned och in i det individuella 
jar Bra ET rituellt uttryck för denna medvetandeför. 
bena om en försoningsdag, som årligen skall 
FR sikte och vilosabbat på den tionde dagen i den sjunde 
grek fullbordan tågar så Israels barn in i de förlovade landet 
Kaanan. Nomadfolket blir bofast och antager allt fastare de konsti- 
tutionella former, som är oundgängliga för en statlig ordning. Ju- 
dafolket tillväxer i makt och inflytande, antager den monarkiska 
formen och i Jerusalem får judarna sin såväl andliga som Politiska 
huvudstad. Makt och inflytande innebär frestelser, och så mycket 
viktigare är det då att förbundet med Jahve hålls i levande medve- 
tande och att Moselagen bevarar sin kraft. Israels barn är inte 
längre ett nomadiserande folk, Jahve har hållit sitt löfte, och nu 
innebär den territoriella och statspolitiska ordningen ett folkligt 
inflytande, som Jahve också vill befästa och kungöra. Ty han har 
inte blott uppfyllt sitt löfte, besittningstagandet av ett förlovat 
land, Han utlovar också, som det heter i femte Mose bok, Deu- 
teronomium, att folket skall i denna nya ordning ges makt och 
myndighet: »Och HERREN skall göra dig till huvud och icke till 
svans, du skall alltid ligga över och aldrig ligga under, om du hör 
HERRENS, din Guds bud«. 

Bryter du buden, fortsätter Jahve, kommer Herren att hämnas 
gruvligen, Han skall sända över sitt olydiga folk förbannelse, för- 
virring och näpst. I femte Moseboks tjugoåttonde kapitel ges en 
skakande skildring av alla de olyckor, som drabbar folket, när de 
avfaller från lydnadsbuden, och det största straffet blir till slut för- 
skingringen, diaspora: »ifrån jordens ena ända till den andra«, 
Och bland de folken skall du inte få någon ro eller någon vila för 
din fot«, 


: ; de 
I den Judiskt-kristna skapelseberättelsen talas det om hur 
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fallna människorna utdrivs ur paradiset. Men Skaparen har ej be- 
rövat dem allt, ty den odödlighet, som lever i människosjälen lik- 
som medvetenheten om den gudomliga verkligheten finns beva- 
rade. Till detta kommer att människan för sitt jordiska liv »i sitt 
anletes svett« fått, om vi kan uttrycka det så, kompensationer, 
och detta främst i två avseenden. Människan mottager gudomliga 
uppenbarelser, inkarnationer, ty religionsstiftare, profeter, heliga 
män och vägvisare, heliga skrifter och lagbud kommer människan 
till del. Detta är det ena. Det andra är kosmos: människan är inte 
hjälplöst utlämnad i tillvarons djungel, hon har en levande gemen- 
skap med den omgivande naturen, hon är en del av den kosmiska 
totaliteten, hon är en gemenskapsvarelse, hon kan i familjeliv, ar- 
betsliv, medborgerligt liv gestalta sin tillvaro tillsammans med sina 
medmänniskor. 

Av de två kompensationerna har det ena kommit Israels barn 
rikt till del. Jahve lever i intensiv närhet till sitt folk, Han talar di- 
rekt, förmanar, lagstiftar, varnar, hotar och bestraffar. Men hur för- 
håller sig Israels barn till kosmos? Jahve har utvalt detta folk, och 
det innebär att Han avskiljer det från alla andra. Den stränga 
monoteismen innebär att ett rent personalistiskt förhållande upp- 
rättas mellan Gud och hans utvalda folk och att den stränga lagisk- 
heten framkallar en medvetenhet om synd och skuld, mer profile- 
rat än vad som råder i en kosmisk gemenskap, och denna starka 
synd- och skuldmedvetenhet upplevs också rent personligt. Det 
nomadiserande Israel träder givetvis ej ut ur den kosmiska gemen- 
skapen i total mening, men det gudomliga kallelsen är att, obe- 
blandat med alla folk, nå fram till det förlovade landet i en obrotts- 
lig trohet till ett förbund med den ende, personalistiske Guden. 

Förbundet med Jahve med allt vad det innebär leder oundvikli- 
gen till ett lösgörande ur de kosmiska samlevnadsformerna. De för- 
sta konturerna till en individualitet träder fram och ger oss en anty- 
dan om begynnelsen av en ny medvetande- och livsform: den mo- 
derna människan. Detta begynnande individmedvetande röjer sig I 
tidiga tecken på förändrade upplevelser av tid och rum. Den kos- 
miska människan lever väsentligen i rummet och det tidsliga för- 
loppet upplevs som ett cykliskt skeende: tillväron som ett beva- 
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rande och ett återvändande, död och förnyelse i en sluten enhet, 
Det är detta itid-ock tum bundna cykliska förlopp vi kallar det 
traditionella, alltså det tids- och rumsmässiga uttrycket för det med 


naturordningen förbundna konstitutionella, som uttrycks med or- 


det kosmos. 
Att träda ut ur kosmos innebär att medvetandet om det cykliska 


försvagas. Skeendet i tidslig mening är inte längre exklusivt ett åter. 
vändande, en förnyelse, en pånyttfödelse. Förändringen kan också 
uttryckas som ett brytande med det cykliska: cirkeln »rätas ut«, 
och medvetandet om ett linjärt förlopp växer fram. Tidsflödet är 
inte längre inneslutet i sin egen cirkularitet eller i sin »spiroiditet«, 
Tiden upplevs alltmer som linjära sekvenser. Tiden träder fram som 
historia. 

Inget folk är historielöst i ordets bokstavliga mening, allt skapat 
ligget i tidsflödet. Men i den kosmiska ordningen är det tidsliga 
inneslutet i cykliciteten, och när, symboliskt uttryckt, cirkeln »rätas 
ut«, sker den avgörande förändring, som vi kallar utträdet ur, bryt- 
ningen med kosmos. Om vi kan tala om den kosmiska människans 
historiemedvetande, är detta förbundet med Skapelsens ändlösa 
rörelser såsom ett återvändande. I den meningen blir det traditio- 
nella historielöst, en bekräftelse på den evighetens andliga makt, 
som behärskar allt det vi kallar tillvaron. Förhållandet mellan det 
jordiska och det överjordiska präglas också av detta: ett avstånd till 
det högsta andliga är förbundet med en närvaro av denna andlighet 
i naturen själv. Skapelsen besitter en »genomskinlighet«, männis- 
kan ser det gudomliga manifesterat i naturen och naturfenomenen, 
och det är denna upplevelse av transparens, som helgar naturen 


"själv, som framkallar tillbedjan och kult = av västerlänningen gärna 


uppfattad som hedeng-dom; som mång- och avguderi. I denna 
cykliskt och transparent upplevda ordning ingår i det mänskliga 
medvetandet den kosmiska jämvikten som ett grundläggande ele- 
ment. 

Der vi kallar utträdet ur kosmos, brytandet av cirkeln, innebär 
lika litet som det judiskt-kristna syndafallet en dramatisk tidsber 
gränsad händelse, men innebörden är det väsentliga: en förändring 
sker - förbundet med en gudomlig uppenbarelse - i det mänskliga 
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medvetandet. Det är detta vi bevittnar, när Jahve utväljer sitt folk, 
det judiska, sluter ett förbund, bekräftar utvaldheten genom den 
rituella omskärelsen, utlovar åt detta nomadfolk en bofasthet, ett 
land, som skall ge makt och ära och rikedomar och som skall grun- 
das på den lagliga ordning Gud uppenbarat för Moses och givit allt 
folket till evärdlig efterlevnad. 

Förbundet mellan Jahve och Hans utvalda folk innebär upprät- 
tandet av en dualitet, ett subjekt-objekt-förhållande. Himmel och 
jord är två klart avgränsade områden, det ena behärskat av den 
allsmäktige Guden, det andra bebott av det till lydnad underkas- 
tade men samtidigt det i utvaldheten upphöjda judafolket. Förhål- 
Tandet mellan det himmelska och det jordiska innebär också i det 
avseendet en viktig förändring, då den i kosmisk mening ständigt 
upplevda andliga närvaron ersätts med det restlösa kravet på en 
monoteism: du skall inga gudar hava jämte mig. Det som för det 
judiska folket blir givet som gudomlig närvaro, är den på de gu- 
domliga uppenbarelserna grundade lagliga ordningen, bekräftande 
det eviga förbundet mellan Jahve och Hans utvalda folk. 

Det utvalda judafolket inträder genom förbundet med Jahve i en 
dualitet, som ett objekt under den Allsmäktige som subjekt, men 
samtidigt försvagas medvetandet om världen som en kosmisk ge- 
menskap, där människan ingår som en del i ett cykliskt skeende. 

Människan blir nu ett subjekt ten tiltvaro, där världen är objektet. 
Denna dualitet ingår som en beståndsdel i det medvetande, som 
upplevs som ett »linjärt« skeende, som en rörelse i tid och rum. 
Historiemedvetandet träder alltmer medvetet fram. Tillvaron upp- 
levs i tid och rum som ett fortskridande respektive överskridande, 
tidsligt som sekvenser, ett ständigt adaerau:» av minnesbilder, och 
rumsligt som ett passerande av gränser i de skapade formernas 
värld. 

Judafolket blir ett historiebärande folk, och i hävdandet av den 
restlösa monoteismen finns garantin för att inga kosmiska andliga 
krafter, inga återfall till ett »mångguderi« skall fördunkla det för- 
dragsmässiga förhållandet till den Gud, som vägleder sitt utvalda 
folk i dess vandring genom världen. Men judafolket blir ej blott ett 
historiebärande folk. Det blir också bärare av en skriftreligion. 
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som vilar på Moselagen, ger näring åt den 
matellektualitet, som förbinds med den rätta uttolkningen av lagen, 
intelle ; S - lärdomen innebär ett ständigt finslipande av de 
den some som är givna människan, och då främst den ra. 
el. Ae tolka texterna, att förkunna Ordet och att lyssna till 
Ordet blir grundläggande för ett folk, som mottagit det skriptuella 
som den uppenbarande Sanningen. Judafolket blir sålunda ej blott 
ett historiebärande folk, judafolket blir också ett Bokens folk. Och 
denna skriftreligion mottages av ett folk, som ej blott som en kollek- 
tivitet utan också såsom enskild varelse kan tillägna sig det gudom- 
liga budskapet genom att rätt fatta innebörden i det väldiga kom- 


Den bokliga tradition, 


plex, som heter Moselagen. 
I detta framträdande som ett historiebärande folk och som ett 


Bokens folk låter det judiska folket oss skymta de första kontu- 
rerna av det som skulle bli ett kommande Västerland. Utträdet ur 
den kosmiska cykliciteten öppnar portarna till nya medvetande- 
former, till nya upplevelser av tid och rum, framför allt gestaltat 
som historisk process, ett växande individualmedvetande, som i 
skriftreligionens form frigör och finslipar de rationella förmögen- 
heterna. Träder då detta folk in i denna ordning och låter detta folk 
sig formas motståndslöst i överensstämmelse med vad som är för- 
bundet med Jahves vilja? Frammanar inte detta stränga rättsliga, 
moraliska, teologiska regelverk krafter, som kan leda till avfall? 
För att besvara dessa frågor måste vi erinra om att upprättandet 
av förbundet mellan Jahre och Hans utvalda folk innebär en patri- 
arkalitet av strängaste slag. Den himmelske Faderns vilja kräver 
ovillkorlig lydnad och monoteismen utesluter varje mildrande makt. 
Utträdet ur kosmos — och denna monoteism är ett kompromisslöst 
utträde — innebär en kosmisk »tomhet«, ty den himmelske Fadern 
talar direkt till sina barn. Synd och skuld, försoning och förlåtelse, 
det är vad som återställer varje avvikelse, och det stora priset är 
utvaldheten och löftena. Förbundet med den Högste är evigt och 
därför är också folket delaktigt av denna evighet. 
Ett folk träder fram i historiens ljus med en medvetenhet om sin 
särställning, om sin teologiska, rättsliga och moraliska utrustning, 
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med sin fromhet och sin rabbinskt uppburna intellektualitet. Men 
utträdet ur kosmos innebär samtidigt en förlust: förbindelsen med 
det vegetativa i skapelsen, tillvaron som en cyklicitet försvagas i 
den mån som tillvaron alltmer upplevs som en historisk vandring i 
tid och rum, som ett erövrande och besittningstagande i tingens 

"värld. Monoteismen uttrycker en maskulinitet, men kan inte samti- 
digt den matriarkalitet, som vilar djupt in i den kosmiska vegetatio- 
nen vara en lockelse? 

Vi möter tidigt och oupphörligt berättelser om hur Israels barn 
avfaller till mångguderi och hur ständiga straffpredikningar riktas 
till de avfälliga. Vi kan skönja en religiös instabilitet, andliga kriser, 
som träder fram såväl under nomadtiden som i bofastheten i det 
förlovade landet, och det är Baalsdyrkan, som uppenbarligen utgör 
den stora frestelsen. Baalsdyrkan är mer komplicerad och mångty- 
dig än gyllene kalvar och extatiska danser. Viktigare är att Baal har 
en förbindelse med naturvärlden och därmed den för all kosmisk 
andlighet förbundna kvinnliga fruktsamheten. I Baalat möter vi 
den semitiska gudinnan, vars grekiska namn vi känner som As- 
tarte, fruktbarhetens gudinna, och ett annat namn vi möter för den 
kvinnliga fruktsamheten är Asera. 

Det monoteistiska kravet på avskildhet från andra folk kan ej 
alltid upprätthållas och det är främst genom grannskapet till kana- 
aneerna, som kontakten med Baalsdyrkan kommer till stånd. Och 
frestelsen är stark. Ty monoteismens patriarkaliska börda är tung, 
för många alltför tung att bära, och lockelsen att bli återförenad 
med den vegetativt-kosmiska tillvarons rikedomar kan leda till att 
utvaldhetens upphöjda ställning överges. Hur stor betydelse som 
dessa andliga konflikter och kriser skall tillmätas, är förvisso ej lätt 
att avgöra, väsentligt är, att den judiska monoteismens starka patri- 
arkala och intellektualistiska dominans leder till en andlig ensidig- 

het, med fara för en vegetativ torftighet, och under det politiska 
och religiösa förfallet, som drabbar Israel efter Salomos död, har 
den kanaaneiska Baalsdyrkan fått fast fot även i David stad: frukt- 
barhetsgudinnan Asera med sina träd och fruktbarhetspålar lever 
mitt inne i den israeliska befolkningen. 

Allt detta får ej dölja, att hos judafolket lever ett rikt fromhetsliv. 
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dringen som i bofasthetens Kanaan och i den 
babyloniska diasporan möter vi profeter an Pe mö- 
ter i Samuels krets män, som kommer HER Iran offerhöjderna, 
fyllda av hänryckning, en hänryckning, som även griper Saul och 
hans tjänare, som har till uppgift att döda Samuel. Det råder ingen 
tvivel om att det i Israel funnits ej blott ett rikt fromhetsliv, ofta 
förbundet med lärdom och filosofiskt djup, utan också en andlig 
underström, som ej skall förbindas med eller vara uttryck för avgu. 
deri. Det är här säkerligen befogat att använda ordet esoterim, en 
djupandlighet bortom teologiskt regeltvång. Samuel är förvisso 
ingen Baalsdyrkare och skriften vittnar om att det är djupa andliga 
källor, som han hämtar kraften ur, när han genom smorningsakten 
inviger Saul till det nya, av folket krävda konungadömet. 

När ett folk eller en nation drabbas av djup söndring, uppstår 
längtan efter en befriare eller en förlossare, som skall samla och 
förena och därmed avvärja de hot, som all splittring och söndring 
framkallat. Det är denna längtan vi möter i den judiska messia- 
nismen. Århundrade efter århundrade blir Israels barn indragna i 
stormakternas spel. Perserna befriar visserligen ur den babyloniska 
fångenskapen, men Juda utgör nu endast en provins i det persiska 
väldet, låt vara med ett avsevärt självstyre och fullständig religions- 
frihet. Så kommer helleniseringen, och nu råkar judarna in under 
det grekiska herraväldet, men inte heller Alexander den Store är 
någon förtryckare. Tvärtom får judarna behålla sina rättigheter 
och komma i åtnjutande av en tolerant religionspolitik. Vad som 
nu sker är emellertid en fortskridande hellenisering av Orienten 
och därvid blir judarna ej undantagna. 

En följd av detta är ökade motsättningar inom judendomen 
själv, som skärps då judiska reformkrafter befrämjar hellenise- 
ringen: det upprättas ett grekiskt gymnasium och skyldigheten att 
hålla den judiska lagen upphävs. En våldsam judisk opposition 
växer fram men nedslås, och år 168 f. Kr. förbjuds vid dödsstraff 
den judiska kulten och Jerusalems tempel invigs åt Zeus Olympios: 
Konflikten kulminerar i det öppna upproret under mackabeerna, 
vilka lyckas tillkämpa sig religionsfrihet. Men oroligheter och upp” 
ror fortsätter och år 63 f. Kr. kommer judarna under romerskt 
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välde och Jerusalem besätts. Även under romarväldet fortsätter 
stridigheter och uppror. Till slut erövras Jerusalem och år 70 för- 
störs templet. : 

Det judiska folket är sannerligen hårt prövat och därtill offer för 
inre söndring. Alla främmande element, som hotar att rubba den 
inre sammanhållningen kring moselagen och därvid inte minst 
helleniseringen är ett ständigt hot mot ett folk, som nu i miljoner är 
spritt över hela Medelhavsområdet. Den stora förskingringen, dia- 
spora, är ett tragiskt faktum. Davids stad och Sions tempel har gått 
förlorat och därmed är det judiska folket fråntaget möjligheten att 
fylla den universella uppgiften att i sin utvaldhet framstå som ett 
föredöme, att göra Sions tempel till en andlig samlingspunkt för 
alla folk. 

Liksom grekerna utträder judefolket ur den kosmiska samhörig- 
heten, liksom grekerna blir judarna bärare av det individualmed- 
vetande, som blir så grundläggande för den kommande västerländ- 
ska utvecklingen. Men under det att de grekiska medvetandefor- 
merna gestaltas inom ramen för to on, Varat, det ontologiska som 
tillvarons och därmed medvetandets högsta form, innebär den ju- 
diska brytningen med det kosmiskt traditionella inträdet i ett till- 
stånd av etnisk avskildhet, utvaldhet, en teologisk, juridisk, mora- 
lisk, kulturell, social och sexuell slutenhet. 

Om vi skall tala om ett arv, som dessa två folk lämnar till ett 
kommande Västerland, är det för grekernas del ett filosoferande 
över den dualitet, som blir ett medvetandebestånd genom utträdet 
ur den kosmiska ordningen, det dualistiska spelet mellan det iakt- 
tagande subjektet, människan, och det iakttagna objektet, tingens 
sinnliga värld. Det judiska arvet är förkunnandet av det absoluta 
Som en transcendent gudomlig ordning och en människa, som un- 
der denna ordning träder fram som en historiskt och rationellt 
medveten individ. 

Greken filosoferar och juden teologiserar — så skulle vi kunna 
uttrycka det på ett mycket förenklat sätt. Men såväl greken som 
juden möter i senhellenismen och det sönderfallande romarväldet 
en värld i djup kris. Vid tidpunkten för Kristi födelse präglas senan- 
tiken av upplösning och identitetsförvirring, av skepticism, ratio- 
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nalism, kosmopolitism, social atomisering och försvagad samhörj 

het. Denna kris är framför allt andlig. De fasta trosvärdena h rig- 
alltmer av att ersättas med profanfilosofisk spekulation och k- 
andlighet. Tiden är inne då människor väntar på något, som fr 
ljus och vägledning i all förvirring, tröst och försoning i all själ 
oro. Tiden är inne för det kristna budskapet. 18 


KRISTENDOMEN: 
UPPENBARELSE, LÄRA, LIV 


LLT DET VI KALLAR RELIGION och religiöst liv går 
Ä ytterst tillbaka till en uppenbarelse. Herren »träder fram« 
i sin skapelse, uppenbarar sig och »talar« till folket. Detta 
gudomliga uppenbarande sker i olika tider, under olika betingelser, 
till olika folk, levande under olika villkor. Budskapen kan skifta, 
Gud varnar, bestraffar, vägleder, laggiver. I den långa profetraden 
träder gestalter fram, som mottager och bringar vidare det högre 
budskapet, varnande och förmanande. Men denna långa profetrad 
förkunnar, hur än budskapen skiftar från tid till tid, från folk till 
folk, ändock en och samma oföränderliga sanning: över vår jor- 
diska tillvaro härskar en gudomlig ordning, absolut, evig, oförän- 
derlig, upphöjd över tid och rum. Detta är religio perennis. 
Kristendomen som uppenbarelse är oupplösligen förknippad i 
såväl tidslig som rumslig mening med två ting: den judiska mono- 
teismen och den senantika krisen. Bådadera innebär, var och en 
under sina betingelser, ett utträde, en brytning med en andlig och 
social ordning. Liksom grekerna utträder ur kosmos, bryter det 
judiska herdefolket med sin omgivning och sitt mångguderi genom 
att Gud, den enväldiga Jahve, upprättar ett fördrag med sitt ut- 
valda folk. På förklaringsberget får profeten Moses mottaga lagen. 
Genom denna utvaldhet i såväl teologisk och etnisk som juridisk 
mening framträder det judiska folket avskilt från alla andra folk. 
3 Cnorelsmen har fått en teologisk och etnisk inkarnation på jor- 
en. 
På den asiatiska kontinentens yttersta västliga utpost uppstår 
den grekiska civilisationen, och det grekiska »undret« består före 
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t av ett individualmedvetande: människan står i Centrum 
allt«, hon blir ett tänkande subjekt, som olek 
filosoferar över tillvaron. Den kos 


allt anna 1 
hon blir » måttet för 
tiverar, reflekterar, spekulerar, SS 
miska gemenskapens transcendens ersätts alltmer med varats 


nella immanens. Ez sv 
Det är i senhellenismen, senantiken, som kristendomen je 


sitt inträde, och detta inträde sker i ett samhälle i djupaste kris. Det 
grekiska polis, den stadsstat, vars uppgift vant att bilda en religiös, 
social, kulturell, politisk enhet, finns inte längre, och i det sönder 
fallande romarväldet möter vi en kosmopolitism, som inte heller 
erbjuder något andligt och socialt underlag. I sin atomisering och 
värderelativism upplever senantikens människor en identitetsupp- 
lösning, en identitetsförvirring, som föder en längtan till norma- 
tivitet, gemenskap. Det är i denna värld, som kristendomen inträ- 
der med sin förkunnelse. 

Det radikalt nya i denna förkunnelse är inte i första hand trans- 
cendensen - i det mångskiftande senantika kultlivet var detta inte 
något främmande — det nya är monoteismen, den himmelske Fa- 
dern, den allsmäktige Skaparen. Men under det att den judiska 
monoteismen var förbunden med en sluten etnisk enhet, det en- 
skilda och utvalda folket, spränger kristendomen alla etniska grän- 
ser - här är varken jude eller grek — och förvandlar Jesu läror till ett 
universellt budskap. Men det kristna budskapet har ej som sin upp 
gift att ur den senantika upplösningen upprätta en ny, normativ, 
social ordning. Kristendomen vänder sig till varje enskild män- 
niska. Budskapet är i den meningen »treenigt«: den allsmäktige 
himmelske Fadern, budskapets universalitet och varje enskild män 
niskas upphöjelse som på en gång ett objekt och ett subjekt. 

Varje religion uttrycker en metafysisk sanning och en väg till 
frälsning. Det är denna dubbla förkunnelse, som kristendomen ut 
28 Sr som senantikens människor måste ha Sp 
kärlek till sitt degen SEE E 2 SS - kn 
jördlka neder re verk vill frälsa alla människor er EP 
måste träffa öhandik 3 RS jer begreppet kärlek, EH s den 
traditionella, kos tikens människor på ett särskilt sätt. 110 i 

»KOsmiska människan finns ej någon skarp profilering 
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av kärleken, den upplevs som jen på en gång osynlig andlig och 
sinnlig närvaro, den behöver inga konkretioner, inga uppenba- 
relser, därför att den kosmiska människan är innesluten i en gemen- 
skap i ordets vidaste mening. Det är denna gemenskap, andlig, kul- 
turell, social, biologisk, som i den senantika världen är i full upp- 
lösning, och det är här vi möter krisens kärna. Det finns i denna 
kris en längtan efter personlig identitet och samtidigt till andlig 
gemenskap, och i denna längtan ett hopp om att det i tillvaron skall 
uppenbaras något, som konkret ger näring åt detta hopp. 

Det är kristendomen, som går denna längtan och detta hopp till 
mötes och gör detta genom uppenbarelsens konkretion: Jesus, Guds 
son, har kommit till världen för att förkunna den himmelske Fa- 
derns budskap. »Ordet blev kött«, för att tala med Johannesevan- 
geliet. 

Jesus är inkarnationen av Guds Ord. Det absoluta har inträtt i 
det relativa, i världen. Jesus är Guds son, sänd av Fadern att träda 
in i jordelivet såsom människa för att förkunna Faderns evan- 
gelium, det glada budskapet till mänskligheten om frälsning. Jesus 
är därför på en gång gudomlig och mänsklig, »sann Gud och sann 
människa «. Moses är en jordisk profetgestalt, som på förklarings- 
berget mottager den gudomliga inkarnationen, lagtavlorna och 
den lagliga ordning, som bekräftar förbundet mellan Jahve och 
Hans utvalda folk, detta som Moses för vidare till sitt folk såsom 
toran, den heliga skrift. Muhammed är den profet, som mottager 
den islamska inkarnationen, den heliga skriften, koranen. Därmed 
är bibeln ej den primära uppenbarelsen, bibeln är den skriptuella 
bekräftelsekällan och i den meningen kristenhetens heliga skrift. 
Inkarnationen i kristendomen är Jesus, »sann Gud och sann män- 
niska «, 

Det budskap kristendomen riktar till en splittrad och förvirrad 
mänsklighet, är den barmhärtiga kärleken, det centrala löftet om 
en frälsning åt varje enskild människa. Det är den kärlek, detta 
frälsningens budskap, som Jesus, Sonen, överbringar som det in- 
karnerade Ordet från Fadern, och detta överbringar Sonen i jor- 
disk gestalt. Kristendomen förkunnar en transcendens, en him- 
melsk makt, från vilken allt såsom skapelse utgått, från en barm- 
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härtig och nådig Fader, som genom sin Son riktar frälsningeng bud- 


skap till var och en. 0 | 
Detta är något för senantikens människor totalt omvälvande för 


att inte tala om hur det uppfattas hos antikens bildade: »ep galen. 
skap«. Men budskapet har ännu en dimension. Till detta som vi 
möter främst i den himmelske Fadern, i Sonen, den gudomliga in- 
karnationen i världen, det skapade verket, fogar sig den helige 
Ande. I synagogan i Kapernaum klargör Jesus detta, så som det 
berättas i Johannesevangeliets sjätte kapitel. Jesus talar om det 
andliga bröd han har uppdraget att delge människorna och att det 
visserligen är i det jordiska livet frälsningsverket tilldrager sig, men 
att det materiella, «köttet« ej är vad det handlar om, ty frälsnings- 
verket är rent andligt: »Det är Anden, som gör levande; köttet är 
till intet gagneligt. De ord jag har talat till eder äro anda och äro 
liv« (Joh. VI, 63). 

Vi ställs här inför den kristna treenighetsläran. Över allt står den 
allsmäktige Fadern och om Honom vittnar Sonen: »Ty jag har 
kommit ned från himmelen, icke för att göra min vilja, utan för att 
göra dens vilja, som har sänt mig« (Joh. VI, 38). Guds vilja är ett 
rent andligt uppdrag, och detta skall Sonen delge människorna ej 
som en befrielse från de jordiska bekymren och lidandena utan som 
det andliga bröd, den livgivande kraft, som leder till frälsning. Och 
isynagogan i Kapernaum ger Jesus ytterligare tyngd åt detta genom 
att faktiskt föregripa instiftandet av nattvardens sakrament, när 
han säger: » Om I icke äten Människosonens kött och dricken hans 
blod, så haven I icke liv i eder« (Joh. VI, 53). 

Jesus är den inkarnation i världen, som givits mänsklig gestalt, i 
lydnad utförande Guds budskap, men i denna sin gärning inkarne- 
rar han samtidigt det som är Faderns närvaro i världen, den helige 
Ande. Det är i den helige Ande Jesus verkar, det är i den helige Ande 
han utför Faderns vilja. Dessa tre är ett: den gudomliga, trans- 
cendenta Källan, inkarnationen i mänsklig gestalt på jorden, den 
gudomliga verkligheten, närvarande i skapelsen såsom helig Ande. 
Kristendomen står och faller med denna treenighet. Ty utan den 
andliga närvaron i världen vore det transcendenta skilt från skapel- 
sen, utan den andliga närvaron i världen vore Jesus ej den inkarnar 
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tion, som frälsningsverket förutsätter, och utan den andliga närva- 
ron vore varje frälsningslöfte tillspillogivet, ett löfte ut i skapelsens 
innlighet. 

fart senantikens människor ett sådant budskap? Gre- 
ken har utträtt ur kosmos och i sitt växande individmedvetande 
blir han alltmer ett subjekt, som observerar, reflekterar, kontem- 
plerar över tingens värld, den värld, som i det filosofiska högsta- 
dium, som Aristoteles företräder, ges det sammanfattande to on, 
varat. Det är i denna ontologiskt slutenhet, i varat självt, som den 
senantika människan söker finna en mening. Varat upplevs som en 
evighet, och denna metafysiska — eller pseudometafysiska — medve- 
tenhet innesluter en värld av ting och fenomen med allt vad denna 
innebär av både slump och lagbundenhet, men den utesluter en 
transcendens. För detta ontologiskt slutna medvetandetillstånd 
framstår det kristna budskapet som en orimlighet, som ett bestri- 
dande av allt vad förnuft och sinnesupplevelser vittnar om, »för 
hedningarna en galenskap«. 

Skulle den senantika bildningsvärlden med dess skepsis, dess 
värderelativism och rationalism ha varit den helt dominerande 
medvetandeformen, skulle kristendomen ha blivit en sekt, en mar- 
ginell trosrörelse. Att så ej blev, att det kristna budskapet vann en 
snabb spridning och på några korta århundraden blev en etablerad 
såväl stats- som världsreligion, kan endast tolkas så, att ett djupt 
andligt behov förelåg, ett behov så starkt, att de rationella och kul- 
turella mönstren bröts. 

Kristendomens stora löften är varje enskild människas frälsning 
— men om dess positiva innebörd, ett evigt liv i en högre, transcen- 
dent verklighet kunde människorna endast ha vag föreställning. 
Den kärlek, som den himmelske Fadern riktar till varje enskild 
människa, jude eller grek, slav eller fri, var ett trösterikt budskap, 
men vilken konkret innebörd kunde detta kärlekslöfte ges? För att 
besvara denna fråga måste vi vara medvetna om att frälsningslöftet 
även har en negativ innebörd, frälsning från synd. 

Så långt våra kunskaper sträcker sig finner vi att människorna 
alltid offrat till en högre makt, en kultisk handling, som uttrycker 
medvetandet om en ofullkomlighet, ett beroende, en bön om hjälp 
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och stöd. Det finns liksom en marginal mellan den makt, Som finns 
bakom naturen och dess krafter å ena sidan och den mänskliga 
hjälplösheten i naturens sköte å den andra, och det är denna upple- 
velse av hjälplöshet och bön om stöd, SONY tager sig offrets rituella 
uttryck. Det vi kallar syndafallet är förlusten av en paradisisk 
oskuldsfullhet, ett liv i de hårda villkor, som den tidsliga och rums- 
liga tillvaron på jorden har att bjuda, och i offret finns liksom inne- 
slutet ett minne av en förlorad oskuldsfullhet. Det är i den meningen, 
som vi kan tala om ett genetiskt samband mellan fördrivningen yr 
paradiset, upplevelsen av en ofullkomlighet, det kultiska offrandet 
och upplevelsen av synd och brist. 

Den människa, som lever i den kosmiskt-traditionella ordningen, 
är förvisso ej utan syndmedvetande, men den kosmiska gemenska- 
pen bringar människan nära naturens egen ordning, egna lagbund- 
na former. En samhörighet med denna natur och med en andlighet, 
som lever i denna natur, blir som ett dagligt bröd för den kosmiska 
människan. I denna kosmiska ordning finns också synd, ondska, 
men denna syndfullhet får ej en central, dramatisk innebörd, den 
blir snarare en »marginalitet«, en avvikelse från naturens ordning, 
ej en »syndafallets« dramatiska händelse. Samhörigheten i det vi 
kallar det kosmiska ger ej den profileringen av den enskilda män- 
niskan, som så starkt kommit att prägla Västerlandet. Avståndet 
mellan människan, naturen och det överjordiska växer aldrig i den 
kosmiska ordningen ut till en dimension, som ger utrymme åt ett 
förhärskande subjekt-objekt-medvetande och därmed ej heller till 
en teologi i västerländsk mening. 

Och ändock offrar den kosmiska människan. Offret är uttrycket 
för den mänskliga medvetenheten om att hon i sitt jordiska liv står 
i ett skuldförhållande till en högre makt, som bestämmer över hen- 
nes liv. Så länge det har funnits människor på vår jord, vi upprepar 
detta, har människorna, vågar vi tro, offrat, uttryckande förbun- 
denhet med, erkännandet av den högre gudomliga makten. Offret 
är det sakrala, rituella uttrycket för religio perennis, den andliga 
förbundenheten mellan himmel och jord, mellan det Absoluta som 
fullkomlighet och det skapade relativa med all dess jordiska ofull- 
komlighet. Offret blir det rituellt-operativa uttrycket för det skuld- 
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förhållande, som finns som ett medvetenhetselement i all religion. 

En väsentlig fråga återstår emellertid: innebär offret upprättan- 
det av ett jämviktsförhållande mellan himmel och jord? Skulle så 
vara förhållandet, skulle allt andligt liv utmynna i en oavbruten 
avlatshandel, vilket till slut skulle utmynna i ett sekulärt kontrakts- 
förhållande. I allt offerliv — liksom i allt böneliv — finns medveten- 
heten om alla jordiskt-mänskliga ansträngningars otillräcklighet. 
Hur vi än offrar, hur mycket vi än lägger i offerskålarna, förmår vi 
ej att bringa vågen till jämvikt. Våra existentiella ansträngningar är 
otillräckliga och vi ställs inför ett bestående tillstånd av otillräck- 
lighet och skuld. 

I monoteismen framträder detta med ökad skärpa. Jahve utväl- 
jer sitt folk. Han uppenbarar sig för patriarkerna, ger det nomadi- 
serande israeliska folket löftet om en stor och rik framtid, och detta 
folks store profet, Moses, mottager på Sinai invigelsen och lagen: 
en dualitet, ett subjekt-objekt-förhållande upprättas mellan Herren 
och Hans utvalda folk. Monoteismen är också kosmologiskt bety- 
delsefull genom att den förändrar den kosmiska bilden: cykliciteten 
träder i bakrunden och skapelseberättelsen gjuts i en mera »mo- 
dern« form: det linjära förloppet från en primordialitet av oskuld, 
renhet, paradisisk närhet till Herren, därefter det kosmiska drama, 
som heter syndafallet, samt fördrivningen av den fallna männis- 
kan. 

Monoteismen förändrar alltså på betydelsefulla områden män- 
niskornas medvetandetillstånd. Den jordiska tillvarons cyklicitet 
efterträdes alltmer av det linjära, »historiska« förloppet, männis- 
kan upplever i sitt förhållande till det gudomliga en dualitet och 
därmed en profilering av individmedvetandet. Synden får en histo- 
risk innebörd med syndafallet som en dramatisk inledning, och får 
genom sin förbundenhet med det individuella en dramatisk för 
djupning, Den judiska monoteismen får i moselagen sin teologiskt- 
lagiska, rituella fulländning, offret byggs in i en rättsligt-moralisk 
Ordning och med den etniska slutenhet, som är förbunden med 
utvaldheten. Med denna såväl andliga som rättsliga och moraliska 
utrustning är det judiska folket i besittning av en utomordentlig 
styrka att möta den senantika världen med dess atomisering, för- 
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rationella skepsis, och detta judiska folk är också i begjtt. 


virring, a vidare trots det slag, som drabbat detta fölk, 


ning av krafter att lev 
diasporan. 

Den judiska m 
detta ger krafter tillö 
identitetslösa senanti 


onoteismen är emellertid en etnisk slutenhet, och 

verlevnad men det ger ej något budskap till de 

ka människomassorna. Det judiska synd- öch 
skuldmedvetandet är bundet till en teologisk, rättslig, moralisk 
fördragsmässig etnicitet. Vad som senantikens människor ropar 
efter — medvetet eller omedvetet — är ett universellt samlande bud- 
skap. Vad skulle detta budskap innehålla? I varje mänsklig situa- 
tion, då hjälplöshet och vanmakt är upplevelser som träder fram, 
när inga gripbara hjälpmedel står till buds, uppstår längtan efter en 
hjälpande faderlig makt — när foten slinter griper vi uppåt, som 
Nietzsche säger. En kärleksfull Fader, höjd över allt jordiskt elände, 
bringande ett budskap till all jordens folk — varifrån kan ett sådant 
budskap komma? 

Kristendomens stund är nu kommen att bringa ett budskap ej 
blott till Israels förskingrade barn utan till all jordens folk. Det är 
ett budskap om en himmelsk faderlig kärlek, som bortom alla jor- 
diska gränser och motsägelser riktar sig till varje enskild människa, 
jude och grek, slav och fri, fattig och rik. Och vidare har Gud sänt 
sin enfödde Son till världen för att för alla folk förkunna evan- 
geliets glada budskap, ett budskap om kärlek och nåd, om fräls- 
ning och evigt liv. Men räcker detta glada evangeliska löfte? Vill 
inte senantikens folk i sin synkretistiska förvirring med alla dess 
skiftande löften uppleva något andligt konkret, som lyfter den 

. kristna förkunnelsen upp ur det sekteristiska vimlet av frälsnings- 
läror? Det är här vi möter det kristna offerbudet. 

Offret som uttrycket för en existentiell otillräcklighet får en 
ökad skärpa i den senantika världens medvetande. Religionssyn- 
kretism betyder andlig förflackning och därmed ett försvagande av 
det försoningsverk, som offerlivet innebär, och samtidigt består 
den senantika krisen i en växande sekularisering i rationalismens 
och tvivlets tecken. Medvetandet om synd och brist, otillräcklighet 
och skuld har ingalunda lämnat människornas sinnen, även om 
sekulära löften om detta mirakel förkunnats i vår tid. Det är tvärt 
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aknanden av ett offerliv, som griper djupt in i skuld- 
medvetandet och upplevs som lättnad i skuldbördan, innebär att 
människorna i stigande omfattning DISSE taga skulden på sig själva. 
skuldbördan växer, skuldmedvetandet ökar. Detta är ett väsentligt 
element i den senantika andliga krisen. | 

Vi har sagt, att det kristna budskapet står och faller med treenig- 
hetsläran. All makt finns hos den himmelske Fadern, allt liv levs 
genom den närvaro den helige Ande har såsom metakosmos, makro- 
kosmos, mikrokosmos, och i skapelsen inträder den gudomliga in- 
karnationen i mänsklig gestalt, Jesus, sann Gud och sann män- 
niska. Det jordiska uppdraget är givet åt Sonen att förkunna Fa- 
derns vilja, att öppna människornas ögon för den verklighet, som 
riktar sig till människorna med det kärleksfyllda budskapet om ett 
himmelskt rike, som står öppet för varje människa därför att varje 
människa bär i sitt hjärta odödlighetens andlighet. 

Frälsningsverket innesluter emellertid ännu ett kärleksbud. I 
Guds stora frälsningsplan träder Sonen fram i vårt jordeliv ej blott 
med det faderliga uppdraget att bringa Sanningen till en syndig 
värld utan också att befria människorna från deras synd och skuld. 
Detta sker genom Jesu död på korset. Att lyfta skuldens och synd- 
ens bördor från människorna, den skuld, som vi i vår jordiska 
hjälplöshet aldrig förmår att återgälda — detta är innebörden i Jesu 
död på korset. Det jordiska uppdraget når detta dramatiska slut: 
offerdöden. Ty så älskade Gud världen att Han utgav sin ende Son 
och lät offra honom genom en plågsam död. I sin hjälplöshet kan 
människorna ej själva bringa de offer, som gör att himlens portar 
kan öppnas för dem. Det är Människosonens offerdöd, som är 
Guds stora kärleksgåva till mänskligheten. 

Skulden och synden i världen möter en universell offerhandling. 
Sonen tager på sig världens synder, han bär sitt kors och dör sin 
korsdöd. Jesu liv och Jesu offerdöd blir svaret på frågan om hur 
människorna skall vinna frälsning och evigt liv. Kristi offerdöd är 
det enastående ingripandet i skapelsen, denna död, ur vilken upp- 
ståndelsen sker. Korsets symbol och nattvardens sakralitet bildar 
den grund, på vilken Guds osynliga rike skall byggas. 

I en tid av tvivel och skepsis, av relativism och tilltagande seku- 
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n om det kristna budskapet bör ha Halt 
några korta århundraden ha blivit ZE 


världsreligion och därtill med politisk rear er om det 
att det kristna budskapet svara e mot ett djupt liggande 
efter en faderlig kärlek och trygghet, ep 
transcendent verklighet, höjd Over den sociala otrygghetens flöden, 
en innerlighet, en hjärtats rofylldhet, och före allt an- 
nat längtan efter försoning, förlåtelse inför bör oelgr 1 ett växande 
skuldmedvetande— det är denna längtan, som det kristna budet går 
till mötes. Den antika världen har lämnat kosmos, ett återupp- 
rättande av en lämnad social ordning är uteslutet, den människa, 
som nu formats i den antika världen, har ett individualmedvetande 
och därmed ett starkare profilerat medvetande om personlig brist 
och synd och skuld, och mot detta svarar den monoteism, det him- 
melska faderskap, som judendomen bär fram och som kristendo- 
men för vidare. Det är i denna värld, som de första konturerna kan 
skönjas av det som skall bli Västerlandet. Och kristendomen är det, 
som blir Västerlandets religion. 

Att taga emot det kristna budskapet är att tro. Den antika män- 
niskans bundenhet till det ontologiska, till sinnesupplevelsernas 
vittnesbörd som sanningsgrundande möter nu i det kristna budska- 
pet en lära om transcendens, om uppenbarelse och inkarnation, om 
en förlossning ur syndens garn genom en engångshandling — kors- 
döden — och detta skall människorna ansluta sig till genom sin tro. 

Varje religion grundar sig ytterst på en uppenbarelse, och det är 
från denna uppenbarelse, som religionen växer ut till att bli lära, 
kult och liv. I den begränsade etniska krets Jesus verkar, det judiska 
folket, gäller det att övertyga att han verkligen är den Guds Son 
han ger sig ut för att vara, och detta är intimt förbundet med det 
messianska hoppet om befrielse. Men befrielse är för detta för- 
tryckta folk intimt förbundet med sociala och politiska förhopp- 
ningar och här är en konflikt oundviklig. Fadern har inte sänt sin 
enfödde Son till världen för att genomföra jordiska reformer utan 
för att vinna världen för det osynliga Gudsriket, men samtidigt är 
Människosonen given övernaturliga krafter, han utför underverk, 

dels medicinska — botande av sjuka och uppväckande av döda - 
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dels kosmiska, upphävandet av det naturligt lagbundna. Det är in- 
för dessa kraftgärningar, söm störa människoskaror kommer till 
tro på att Jesus är en Guds utsände. ; 

När Jesus undervisar i synagogan i Kapernaum och förkunnar 
om det andliga brödet, som kommer från himlen och som ger evigt 
liv, när han låter sina åhörare veta, att det är Anden, som gör le- 
vande men att köttet är till intet gagn, är detta dagen efter bespis- 
ningsundret, då Jesus på ett mirakulöst sätt mättat tusentals män- 
niskor med det jordiska brödet. Det uppstår en kontrastsituation 
med stora verkningar. Många av dem som trott på honom blir 
djupt skakade: skulle inte Jesu verk genom sina helbrägdagörelser 
och bespisningsunder vittna om att det är han, som skall visa vägen 
ut ur judafolkets betryck — men vem står nu ut med att höra detta? 

En kris är oundviklig, och evangeliet vet att berätta, att »För 
detta tals skull drogo sig många av hans lärjungar tillbaka, så att de 
icke längre vandrade med honom« —- dock icke de tolv. Det rike 
denne man förkunnar är ej av denna världen, ty himmelriket finns 
invärtes i våra hjärtan. Inga medicinska och fysiska under får för- 
dunkla detta. Förkunnelsen är esoterisk, Guds rike är ett osynligt 
rike och förkunnelsen visar vägen till ett evigt liv. Visserligen bringas 
den tvivlande Tomas till tro, när han får uppleva såren efter kors- 
fästelsen, men Jesu svar är helt klarläggande: saliga äro de som tro 
utan att se. 

Det är i liknelser som Jesus undervisar sina åhörarskaror, men de 
tolv lärjungarna söker han införa i Guds rikes hemligheter. Det Je- 
sus vill öppna porten till och få sina tolv lärjungar att träda in i, det 
är den inre heligheten, en helighet, som är bortom det kultiska, 
bortom de rituella ordningarna, bortom au jordisk formalism. Det 
Guds rike han talar om, det är den helighet, den absoluta verklig- 
het, inför vilken allt jordiskt framstår som förgängligt. Det verkliga 
är det andliga och detta andliga genomtränger med sin närvaro i 
allt skapat. Det är som om Jesus lyfter en flik av förlåten till Guds 

rikes hemligheter, när han säger till fariseerna: » Därför säger jag 
eder: All annan synd och hädelse skall bliva människorna förlåten, 
men hädelse mot Anden skall icke bliva förlåten. Ja, om någon sä- 
ger något mot Människosonen, så skall det bliva honom förlåtet; 
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er något mot den helige Ande, så skall det ick 
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men om någon säg 
enna tidsålder eller i den tillko 
m- 


bliva honom förlåtet, varken i d 
mande« (Matt. 12:3T t). 


TEOLOGI 


TT MÖTA EN ANDLIGT SARGAD värld med budskap 
om hopp och kärlek, barmhärtighet och försoning, om 
förlåtelse och frälsning kan vara en god grund för tro. 

Men allt andligt liv skall levas på jorden, och det andliga bröd, som 
mottages från himlen, skall delas av människorna, levande i sin jor- 
diska horisontalitet. Varje religion har därför en tvådimensiona- 
litet, ty varje religion uttrycker en metafysisk sanning och anvisar 
en väg till frälsning samtidigt som den enskilda människan, le- 
vande med sin tro och sitt frälsningshopp förenar sig med sina 
medmänniskor i de jordiska samfälligheter, som tron och det kul- 
tiska bringar åstad. Det vi i vår beskrivning av mänsklig samlevnad 
betecknar med ordet samhälle, har, även i dess enklaste former, en 
såväl andlig som konstitutionell grundval, ett religiöst tvådimen- 
sionellt ordningsbestånd. Det mänskliga samhället som ordning är 
fundamentalt en religionsordning. Trädet strävar mot himlen, men 
trädet vilar existentiellt i en jord, ur vilken trädets grenar hämtar 
livskraften. Det är endast i det västerländska förfallets slutstadium, 
som sådana ideologiska verklighetsförfalskningar uppstår, då det 
förkunnas att religionen är en » privatsak«. 

Jesu liv och verk är såväl geografiskt som etniskt begränsat. Han 
vill inte upphäva en bokstav i moselagen men han för en skonings- 
lös kamp mot söndring, splittring och lagisk bokstavsträldom. 
Hans andliga hemvist är templet och hans läromässiga grundval är 
lagen och profeterna. Men det finns ett sprängstoff i hans budskap: 
Guds osynliga, andliga rike är en transcendent och universell verk- 
lighet, som passerar alla de gränser människorna sätter. Över den 
judiska exoterismen står en världslig makt, och därför skall vi ge 
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det som kejsaren tillhör, men det inre andliga budskapet tvingar till 
ett överskridande av alla politiska och etniska gränser: det apo- 
stoliska uppdraget till de tolv blir universellt. z 

När kristendomen som universellt budskap träder ut i världen 
förkunnande det osynliga Gudsriket, saknar den varje territoriell; 
och etniskt underlag, men den mänskliga samlevnaden, inträdet ; 
det samhälleliga, står som ett oundvikligt jordiskt villkor. I den ju 
diskt territoriella, etniska, rituella slutenheten kan Jesus med kraft 
och lidelse förkunna det esoteriska budskapet, han kan avskilja det 
yttre kejserliga från det inre andliga riket, som »icke är av denna 
världen«, men nu riktas budskapet ej blott till israels förskingrade 
barn, utan även till »hedningarna«, till alla folk. Detta är en om- 
välvning. 

Kristendomen är och förblir ett andligt, esoteriskt budskap, men 
kejsaren och det samhälleliga har blivit en beståndsdel i den kristna 
verkligheten. Det är däri det omvälvande ligger. Kristendomen är 
en religion och därför har den en tvådimensionalitet, liksom trädet, 
som med sin krona strävar upp mot det himmelska, och med sitt 
rotsystem, som i sin horisontalitet säkrar den jordiska fortlev- 
naden. Från de spridda församlingarna växer det kristna in i sam- 
hällslivet som en exoterisk kraftkälla och därmed fyller kristendo- 
men alltmer den uppgift, som tillkommer varje religion: att lägga 
den andligt-konstitutionella grunden till allt samhällsliv. 

Till detta fogas en oundviklig institutionalisering, förbunden 
med kult och lära. Varje religion har sin ursprungliga uppenba- 
relse, sitt profetiska mottagande, men varje religion har också, då 
religionen är ett liv i tid och rum, sin utvecklingshistoria. Anden 
verkar ständigt i människornas liv och därmed formas det vi kallar 
tradition med allt vad denna innesluter av form och norm, av sociar 
litet, av kult och rit och institutionalisering. Varje religion har ett 
ursprung och en utveckling, en dröm om ett återvändandets renhet 
och ett messianskt framtidshopp. Religion är den enskilda männis- 
kans frälsningshopp och den folkmoraliska ordningens upprätthål- 
lande, religion är individualitet och socialitet, människans och 
samhällets liv. När Jesus talar om det inre Gudsriket, står denna 
förkunnelse på intet sätt i strid med det, som sker, när kristen” 
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domen alltmer träder fram som världsreligion med allt vad detta 
innebär av exoterisk normativitet — och konturen till detta kan vi 
skönja, när Jesus ger Simon Petrus uppdraget att vara den klippa, 
på vilken kyrkan skall byggas. Därmed är vi framme vid den ound- 
vikliga uppgiften att forma en kristen ortodoxi, en teologi. 

Emellertid är den kristna teologins födelse en invecklad process, 
Den judiska ortodoxins höjdpunkt, då Jahve överlämnar lagen på 
berget Sinai och då samtidigt förbundet med det utvalda folket be- 
kräftas och förnyas, vilar på en lång abrahamitisk tradition, för- 
bunden med omskärelsen. Jesus och hans apostlar är troende judar, 
lagen och profeterna är grundvalen för deras bekännelse och syna- 
gogan är deras kultplats. Till de så kallade judekristna ansluter sig 
en växande skara greker och andra »hedningar«. Kristendomen är 
på väg att bli en världsreligion, och vad skall då överges och vad 
skall bevaras av det, som vilar i den mosaiska ordningen och som 
Jesus ingalunda vill upphäva utan endast ge ett andligt liv? 

Toran, Judafolkets heliga skrift, är för det kristna budskapet den 
frälsningshistoria, som fullbordas, när Gud sänder ned till jorden 
sin enfödda Son, och därför det, som skall bli Gamla Testamentet, 
den heliga urkund, som för kristendomen är omistlig. Att förneka 
lagen är att förneka viktiga delar av Jesu förkunnelse — men hur 
skall lagen tolkas för den hednavärld, som skall vinnas? Skall om- 
skärelsen bli det universella frälsningstecknet eller måste omskä- 
relsen och därmed den etniska utvaldheten vika för det andliga 
dopet? 

Det stora problemet är, kort uttryckt: huru formulera den nya 
läran om Kristus och därvid lösgöra den från den judiska orto- 
doxin utan att därvid komma i konflikt med Jesu egna ord och 
förkunnelser, huru låta de andliga vittnesbörd, som uttrycks i lagen 
och profeterna bringas vidare som helig skrift till all jordens folk? 
Den kristna teologins lösning är liksom en gordisk knut, och den 
som löser knuten med ett alexanderhugg är Paulus. 

Ej blott i besittning av hellenistisk bildning utan också sträng 
farisé, utbildad i Gamaliels skola, är denne Paulus fylld av lidelse- 
mättad tro och bekännarnit, samtidigt som han, uppvuxen i för- 
skingringen och i besittning av romerskt medborgarskap, är med- 
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m det sönderfallande romarriket 
befinner sig. Han möter sitt Damaskus och därmed inträder den 
dramatiska förändringen av hans liv, och Oe han SENSLE ekt till- 
stånd av hänryckning hör den himmelska FOSTENS SR säger » Gå, 
jag vill sända dig åstad långt bort till hedningarna« (Apg. 22: 21), 
ä i ift honom given. 
är oss ed & är sannerligen konfliktfylld. Ställd inför de 
judiska auktoriteterna och inför sina romerska domare säger Pau- 
lus uttryckligen att han tjänar sina fäders Gud och därmed tror på 
allt vad som är skrivet i lagen och sagt av profeterna, därvid stöd- 
jande sig på vad Jesus Kristus oavlåtligen förkunnar, att lagen skall 
gälla och att det profetiska skall fullbordas. Men judarna erkänner 
ej Jesus som Messias, och den judiska messianismen är bunden till 
det etniska, till det utvalda folkets ledarskap och till detta hör 
omskärelsen. Jesus däremot knyter till det apostoliska uppdraget 
dopet, och alltfler oomskurna »hedningar« grips av den nya för- 
kunnelsen och inträder i gemenskapen genom det evangeliska dopet. 
Det råder inget tvivel om att Paulus befinner sig i en svår kon- 
flikt, inte minst själsligt. Han är jude, han har växt upp i den mosa- 
iska traditionen, han har trängt djupt in i judiskt tänkande, han är 
djupt rotad i såväl teologi som fromhetsliv. Men han är samtidigt 
medveten om att den mosaiska trosordningen är skakad i sina 
grundvalar: om en ny Messias skall vinna erkännande, innebär 
detta att till denna evangeliska frälsningslära skall strömma skaror 
av oomskurna. Det är en kris, som är på en gång teologisk, politisk, 
etnisk, och när de romerska härskarna i sin kosmopolitism tolkar 
detta som en »intern« strid inom judendomen, ser de inte — eller vill 
av taktiskt-politiska skäl inte se — att det i verkligheten gäller hela 
den mosaiskt-judiska existensen. 

: I sin stora teologiska vision vill Paulus på en gång bevara och 
förnya. Men brytningen är oundviklig. Ty när frälsningsbudskapet 
N SR ör jordens folk, kan den etniska utvaldheten ej längre 
; SR lg sin utvaldhet, som grundar sig på att »hedningar 
dere S Få HR vo Paulus rycker undan grunden 
första teologiska hö an upprättar en naturordning. Detta är den 

örnstenen i det paulinska byggnadsverket, och 


veten om i vilken kosmopolitis 
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det är i romarbrevet vi finner dessa huvudtankar. Gud har uppen- 
barat sin allmakt genom sitt verk, det osynliga har trätt fram som 
synligt, och i sin lag har judarna ett rättesnöre, varigenom de vet 
vad som är rättfärdighet. Men Gud har genom sin naturordning 
delgivit alla människor en medvetenhet om vad som är rättfärdig- 
het och vad som är dess motsats, och därför finns det »hedningar«, 
som gör vad lagen, alltså rättfärdigheten bjuder, därför att »lagens 
verk äro skrivna i deras hjärtan«. 

Det är ett djärvt och djupt omvälvande teologiskt grepp Paulus 
här utför. Han ger Guds skapelse en ontisk grund, en tillvarons 
ordning, en skapelseordning, och denna skapelseordning är inte 
blott att fatta som en yttre, manifesterad, universell ordning, den 
har också en esoterisk innebörd: skapelseordningen är inskriven i 
varje människas hjärta, den är ett ontiskt faktum, som omvittnas 
och bringas till mänskligt medvetande genom samvetet. När Paulus 
på detta sätt universaliserar och interioriserar medvetenheten om 
den av Gud givna naturliga ordningen, innebär detta att även »hed- 
ningarna« på domens dag skall dömas av Jesus Kristus i enlighet 
med en alla delaktig allmängiltig lag. Därför kan den judiska ut- 
valdheten i dess mosaiskt stränga, fördragmässiga mening ej upp- 
rätthållas. Det judiska företrädet dementerar Paulus med dessa 
ord: » Äro vi då något förmer än de andra? Ingalunda. Redan här- 
förut har jag ju måst anklaga både judar och greker för att allesam- 
mans vara under synd« (Rom. 3: 9). 

Den naturordning, den ontologi, som Paulus förkunnar, är det 
centrala, det allt övergripande budskapet, och dess nyckelord är 
rättfärdighet. Att vara underställd Gud, från vilken all rättfärdig- 
het utgår, att göra Hans vilja och följa Hans Bud, det är vad Gud 
vill med människan. När människan förbryter sig mot detta, blir 
utdrivningen ur paradiset den oundvikliga följden. Synden har in- 
trätt i världen, och detta syndafall är universellt, ingen åtskillnad 
finns, ty » Alla hava ju syndat och äro i saknad av härligheten från 
Gud« (Rom. 3: 20). 

Det radikalitet, med vilken Paulus ställer Guds rättfärdighet mot 
den i synd fallna människan, blir den andra grundstenen i hans teo- 
logi. Synden i paulinsk mening är ett allmänmänskligt tillstånd, 
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n som det radikalt onda, som mörker och 
död, kan Paulus framställa liksom ett teologiskt byggnadsverk, 
varvid två välden, två kungariken ställs yet bbragn syndens och 
frälsningens, dödens och livets. De är två välden, som utkämpar 
en strid, som gäller döden och livet, det stora drama, vars höjd- 
punkt är Jesu korsdöd och uppståndelse. Det kristna budskapets 
dramatiska innebörd med dess oförsonliga konflikt mellan Guds 
rättfärdighet och syndens mörker fördjupar Paulus ytterligare ge- 
nom att, som sker i den konfliktladdade skildring han ger i romar- 
brevets sjunde kapitel: kampen mellan köttet och Anden. 

Först och främst ser Paulus synden som ett historiskt, univer- 
sellt, makrokosmiskt fenomen. Liksom syndafallet kom genom en 
enda, Adam, ledande till den fördömelsedom vi kallar fördriv- 
ningen ur paradiset, är synden ett historiskt tillstånd, som får sin 
avslutning genom en enda — Jesus Kristus. Detta är det världshisto- 
riska drama Paulus ställer oss inför, en fördömelsedom, som vilar 
över våra huvuden, släkte efter släkte. Synden är överallt, omslu- 
tande alla, och däri ligger syndens universalitet. Inte minst judafol- 
ket är här medverkande, det är Paulus noga med att understryka. 
Men synden är också det övergripande förhållandet, att den genom 
syndafallet, genom olydnaden mot Gud är liksom ett makrokos- 
miskt tillstånd, från vilken intet undantag kan givas: synden är total, 
integral. 

Emellertid har synden för Paulus även en mikrokosmisk aspekt. 
Liksom världen är ett fält för den stora striden mellan ont och gott, 
mellan död och evigt liv, så ställer oss Paulus inför samma kamp, 
förd inom människan själv. Synden är inte blott ett världshistoriskt 
faktum, synden lever också sitt fördärvbringande liv inom männis- 
kan själv. Paulus ställer oss inför den passionella människan, inför 
striden mellan anden och köttet. 

Denna inre kamp mot köttet är för Paulus också något av en 
personlig bekännelse. Det gäller hans förhållande till och uppgö” 
relse med moselagen. Det är genom lagen, som vi får vårt syndar 
medvetande, ty lagen säger att jag ej skall ha begärelse, och just 
RAR oe medveten om begärelsen. Det är nu, som den 

nflikten uppstår i människosjälen, den djupa sönder 


och genom att fatta synde 
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slitande medvetenheten om att jag lever i köttets begärelse, Det är 
genom lagen, som syndamedvetandet kommer och det är i roma; 

brevets sjunde kapitel, AS det självbiografiska framträder med all 
tydlighet: »Jag levde en gång under lag; men när budordet kom 
fick synden liv« (Rom. 7: 9). ä 

För Paulus är tillkomsten av moselagen omvälvande, Gud har 
givit sitt utvalda folk en lag i bokstavlig form, och därmed har be- 
greppet synd konkret, medvetet hållit sitt inträde i världen. Nu 
finns lag och därmed finns också dom. Det är denna ordning, som 
den unge fariseen Saulus/Paulus så lidelsefullt omfattar och käm- 
par för ända till den svåra konflikten med fädernas tro. Krisens 
kärna är denna: visserligen är lagen given av Gud, visserligen är 
dessa ord heliga, därför att de kommit direkt från himlen, visserli- 
gen skall lagen åtlydas — men lagens bokstav räcker inte för att 
bringa människan till frälsning, till det himmelska riket och till 
evigt liv. Laglydnaden och gärningar är här till intet gagn. 

Det är något paradoxalt i Pauli kamp med sin moselag, ty denna 
lag har väckt medvetandet om synd till liv, men den kan ej befria 
från min synd. Ty synden är inte för Paulus längre olydnad mot 
lagen, såsom han blivit lärd, utan synden träder fram i rent fysisk 
gestalt: köttet. Då räcker ej bokstavslydnaden: »Jag arma män- 
niska: Vem skall frälsa mig från denna dödens kropp?« (Rom. 7: 
24). Ty synden har för Paulus fått en oerhörd konkretion: den är, 
som han säger, »i mina lemmar «. 

Brytningen med moselagen är oundviklig, hur mycket än Paulus 
vittnar om sin laglydighet, ty Gud har sänt ned sin Son till jorden 
för att befria oss från syndens, köttets välde. Det är i åttonde kapit- 
let av romarbrevet, som Paulus förkunnar den stora frälsningen. 
»Så finns nu ingen fördömelse för dem, som äro i Kristus Jesus. Ty 
livets Andes lag har i Kristus Jesus gjort mig fri från syndens och 
dödens lag (8. 1), utropar Paulus i triumf. Segern är vunnen, Guds 
Ande har segrat över köttet, och vi är i Kristi efterföljelse befriade: 
Ty det som lagen icke kunde åstadkomma, i det den var försvagad 
genom köttet, det gjorde Gud, då Han, för att borttaga synden, 
sände sin Son i syndigt kötts gestalt och fördömde synden i köttet. 


Så skulle lagens krav uppfyllas i oss, som vandra icke efter körtet, 


utan efter Anden« (8: 3 £.). | C 
Det är inför ett historiskt-kosmiskt drama Paulus ställer Öst 


Frälsningen har kommit till världen genom Fadern och Sonen, och 
i den teologiska höjdpunkt, som RAT åttonde kapitel ut- 
gör, ställer han oss också inför det AR a. Skapelsen är vis- 
serligen underställd förgängelsen, skape sei har = Budomlig 
målsättning, att lyftas upp ur förgängelsen och förenas med Guds 
härlighet. Ty det som Paulus vill få oss att förstå är att en historiskt. 
kosmisk epok nu har nått sin avslutning, ty synden, köttet är bese- 
grat och frälsningen har kommit till världen. Och frälsningen kan 
knytas till en konkret historisk händelse: Gud har sänt sin enfödde 
Son till världen för att vittna om Fadern genom sitt inkarnerade ljy 
på jorden men samtidigt genom sin korsdöd. Korset blir en seger- 
symbol, tecknet på försoningens död och uppståndelsens evighets- 
hopp. 

Det är en spänningsladdad världsbild aposteln Paulus ställer in- 
för den hednavärld han skall leda till frälsning. I släktled efter 
släktled alltsedan Adams tid har mänskligheten i sin förlust av det 
paradisiska levat i köttets synd, men nu kan det glada budskapet 
förkunnas: frälsningen har kommit till världen. Den faderliga om- 
vårdnad, som senantikens människor innerst inne längtar efter, trä- 
der nu fram i sin himmelska makt och härlighet, men denna Fader 
bär också fram ett kärlekens budskap till alla människor. Ty så äls- 
kar Gud världen, att Han utger sin enfödde Son till frälsning av 
denna förvirrade och syndfulla värd. Det är den himmelske Fadern, 
som utger detta frälsningens offer, därmed lyftande syndens och 
köttets ok från människornas skuldror. Det kristna budskapet är 
ett ofattbart upphöjt uttryck för kärlek, som skall förvandla värl- 
den, och denna kärleks frälsande budskap bärs fram till den synd- 
fulla hednavärlden av dessa två, Fadern och Sonen. 

Till dessa fogar Paulus ett tredje, Anden. I frälsningsverket krävs 
den absoluta motpolen till synden, till köttet, och det är Anden. 
Jesu liv, korsdöd och uppståndelse är ett yttre drama, men detta 
drama har en inre innebörd, och det är här Anden träder in för att 


utföra och fullborda frälsningsverket. Att utträda ur köttets och 
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yndens och dödens fördömelse sker genom att människan 
mottager dopet ej blott i yttcesmening utan också andligt såsom en 
förening med Jesus » Veten Idå icke att vi alla som hava blivit döpta 
till Kristus Jesuss vi hava blivit döpta till hans död ?x, men samti- 
digt är Vi förenade med Jesus i hans uppståndelse och därmed för- 
enade med honom till ett evigt liv. Vi är, säger Paulus, samman- 
vuxna med en lika död tillsammans med Kristus, liksom vi är sam- 
manvuxna med honom genom en lika uppståndelse. Det är här, 
som uppgörelsen sker med syndens och köttets imperium, ty den 
försonade människan möter sin korsfästelse, sin död och sin upp- 
se »sammanvuxen« med sin Frälsare. Detta är Andens verk, 


därmed 5 


ståndel 
Andens slutgiltiga seger över köttet. 

Den paulinska teologin har nu nått sin höjdpunkt. Vi står inför 
treenigheten som den frälsande grundvalen, Fadern, Sonen och den 
helige Ande. Syndens och köttets, ondskans och dödens makter är 
besegrade, ty segern betyder att dualiteten mellan den troende 
människan och hennes trosföremål är upphävd och ersatt med ett 
andligt förverkligande, den andliga, mystiska föreningen mellan 
det gudomliga och det mänskliga. Guds Ande bor i er, Kristus bor 
i er, säger Paulus. Detta innebär, att de, som tror på det kristna 
budskapet och som mottager dopet, är skilda från världens barn, 
från dem, som är köttsliga i sitt sinne, ty köttets sinne är fiendskap 
mot Gud. Ni däremot, säger Paulus till sina trosbröder, lever i ett 
andligt väsende, ty Guds Ande bor i er, och detta betyder att inte 
köttet utan Kristus bor i er. Ni har sagt farväl till köttet och därmed 
döden, och då Anden dödar kroppens gärningar, »skolen I leva« 
(Rom. 8: 6 ff.). 

De människor, som tager emot budskapet, blir upptagna som 
Guds barn, förenas med Fadern och lever i Kristus, men mot denna 
förening ställer Paulus den obevekliga dualiteten i världen mellan 
köttets och syndens, mörkrets och dödens barn å den ena sidan, de 
som mottagit evangeliet å den andra sidan. Den i mosaisk lagiskhet 
uppfostrade Paulus har i sitt medvetande djupt förankrat utvald- 
heten. Visserligen skall vi, när vår ovän hungrar och törstar, ge 
honom att äta och dricka, ty vi skall sträva efter att övervinna det 
onda med det goda, manar Paulus. Men det kristna församlings- 
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N = oförstående för att inte s3 

livet är en minoritet, a a dualitet, som Paulus dl 
ibland öppet fientlig värld. draget att bygga upp Kristi kyrka på 
fullgöra det apostoliska ED att älska även ovännerna ligger 
jorden, och mA draget skall utföras, Det är här vi 
> ; | tele som ett inslag i den paulinska teologin. 
SN den Allsmäktige har utvalt somliga, andra har Han för. 
dat Det är Hans vilja, som härskar: >Alltså är Han barmhärtig 
mot vem Han vill, och vem Han vill förhärdar Han«. Och vem 
vågar att stå emot den Allsmäktiges vilja. »O människa, vem är då 
du, som vill träta med Gud? « (Rom. 9: 18 ff.). Denna Gudsbild, 
Allmakten, som manifesterar sin vilja, låter Paulus överföras på 
judarnas situation. Guds utvalda folk är ingalunda förskjutet, det 
är något som Paulus med eftertryck framhåller, men i den belägen- 
heten vi har idag, har en annan utvaldhet kommit till: evangelium 
är förkunnat på jorden genom Jesus Kristus, och några av Israels 
barn har lyssnat till kallelsen och därmed blivit delaktiga av den 
nya utkorelsen. Denna nya utvaldhet gäller då också för judarna. 

Paulus är apostel och teolog, och detta uppdrag genomför han 
med en skärpa, som strävar till en fördjupning, till ett inträngande 
i det evangeliska budskapet. Han framställer med etsande skärpa 
det, som skall komma att formuleras som den kristna treenighets- 
läran, och han ger oss en världsbild, där det onda står mot det 
goda, sanningen mot mörkret, synden mot frälsningen, köttet mot 
Anden. Paulus är den, som lägger grunden till den kristna teologin. 
Men inte nog härmed. Paulus är en lärd man, insatt ej blott i judisk 
teologi och visdom, utan också i grekisk filosofi. För honom är Jesu 
lära en esoterisk förkunnelse, om Guds rikes hemligheter, om den 
osynliga andliga verklighet, det himmelrike, som bor invärtes i oss. 
Det är detta, som Paulus vet att bringa i dagen som en visdomslära 


och inarbeta i sin förkunnelse — och det är inte svårt att spåra käl- 
lan: Platon. 


Paulus »kristianiserar« 
och oföränderlig, närvara 
terande frälsningen geno 
en, denna heliga Ande ö 


platonismen. Den helige Ande, en, evig 
nde i världen, köttets besegrare, manifes- 
m att Kristus är andligt levande i var och 
PPnar porten till en visdomsvärld. Det är 
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den mänskliga visdomen, världens visdom, som skall förkun- 
vi tala Guds hemliga visdom, den fördolda, om vilken 
Gud, redan före tidsåldrarnas begynnelse, har bestämt att den skall 
bliva oss till härlighet «. Och Paulus erinrar om det som Jesaja vitt- 
nar om: » vad intet öga har sett och intet öra har hört, och vad ingen 
människas hjärta har kunnat tänka, vad Gud har berett åt dem som 
skall älska honom«< (1 Kor. 2: 6 ff.). 

Det är en kunskapsvärld, som Paulus här öppnar för oss, en kun- 
skap eller en visdom, höjd över allt vad jordisk kunskap kan bjuda, 
en kunskap, som passerar de gränser våra mentala resurser drager. 
Det som Jesus Kristus talat med sina lärjungar om, Guds rikes hem- 
ligheter, vittnar nu Paulus om och han gör det med en konkretion, 
som saknar motsvarighet hos de andra apostlarna. Han klarlägger 
väsensskillnaden mellan det jordiska vetandet, förvärvat genom 
våra jordiska kunskapsorgan, och den visdom, som är oss given 
Och Anden utrannsakar allt, inte blott om oss själva 
ärld utan också om de rent andliga tingen, »ja och 


inte 
nar. » Nej» 


genom Anden. 
och om tingens vi 


Guds djuphet« (I Kor. 2: 10). 
Den Ande, varom Jesus talar i sitt nattliga samtal med Niko- 


demus, denna preuma, som liksom en vindens susning uppenbarar 
sig för oss människor, denna Ande delges nu den frälste också som 
en visdom, och detta är en andlig invigning, som förvandlar oss och 
som Paulus uttrycker så: »Om detta tala vi ock, icke med sådana 
ord, som mänsklig visdom lär oss, utan med sådana ord, som Ån- 
den lär oss, vi hava ju att tyda andliga ting för andliga människor. 
Men en »själisk« människa tager icke emot vad som hör Guds 
Ande till. Det är henne en dårskap, och hon kan icke förstå det, ty 
det måste utgrundas på ett andligt sätt« (I Kor. 2: 13 f). 
Människan har alltså två kunskapsmedel och därmed två kun- 
skapsområden. Hon har en rik mental utrustning och hennes främ- 
sta medel är förståndet, genom vilket hennes förmåga till logiskt 
ordnade tankeformer och tankebanor blir möjlig. Till denna hen- 
nes rationella förmåga fogas minne, fantasi och viljeliv. Det är med 
denna mentala utrustning människan orienterar sig i världen och 
det är denna människa som Paulus kallar själisk: hon har en själ, 
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h det förhärskande i denna själ är de mentala krafter, varmed 
oc 
i ar si i sinnevärlden. 
hon AO det grekiska ordet psyke. De av Gud ut. 
Här anv ap med Kristus, är sålunda delgivna 


R lever i gemensk 
Ers 5 RN en visdom, en medvetenhet om den gudomliga 
vejlltghten men denna visdom är dem ej delgiven med mänskliga 


ord och ej heller genom jordiska organ. I andra korintierbrevets 
fjärde kapitels sjätte vers har Paulus formulerat detta den gudom- 
liga visdomens delgivande så: »Ty den Gud Som sade: Ljus skall 
lysa fram ur mörkret”, han är den som har låtit ljus gå upp ur våra 
hjärtan, för att kunskapen om Guds härlighet, som strålar fram i 
Kristi ansikte, skall kunna sprida sitt sken«. När Kristus talar om 
sig själv som världens ljus, är det detta Paulus omvittnar, när han 
talar om det inre ljus, som bor i de troendes hjärtan. 

Denna högre kunskap, som kommer den frälste till del, är höjd 
över det jordiska, den har ej uteslutit men den har »passerat« det 
mentala, det rationella, det som Paulus kallar det psykiska. Det 
manifesterar sig som ljus och dess boningsort är människohjärtat. 
Vad vi upplever, det är innebörden i den paulinska förkunnelsen, är 
den delaktighet, som den helige Ande ger oss av medvetenhet om 
det gudomliga: det kristna livet är ej blott en tro såsom ett försant- 
hållande, det är en delaktighet, en förening i ordets djupaste me- 
ning. den helige Ande har tagit människan i besittning helt och 
fullt, och detta besittningstagande har sin inkarnerade gestalt i Je- 
sus Kristus. 

När Paulus oavlåtligen talar om kampen mellan köttet och An- 
den, innebär detta att köttet är besegrat även i rent kroppslig mer 
ning. I första korintierbrevets tredje kapitels sextonde vers heter 
det: » Veten I icke att I ären ett Guds tempel och att Guds Ande bor 
i eder«, Så kan då den i Kristus frälsta människan leva sitt jordiska 
liv, där hans fysiska existens inte längre är besatt av köttets förstör 
rande krafter utan där han även i fysisk mening deltager i en ter 
pelgudstjänst. Detta är helgelsen, invigningen i ordets djupaste 
mening, ty för den helgade människan är dualiteten upphävd. I 

galatierbrevets andra kapitels tjugonde vers ger Paulus detta en 
dramatisk formulering: »Och nu lever icke mer jag, utan Kristus 
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i mig och det liv som jag nu lever i köttet, det lever jagitron 
på Guds Son, som har älskat mig och utgivit sig själv för mig«. 

Paulus träder ut i hednavärlden med en förkunnelse, som i denna 
värld av skepsis och relativism måste upplevas som mirakulös. Och 
det är i den fasta övertygelsen om den helige Andes mirakulösa 
kraft, som Paulus vittnar om sig själv i andra korintierbrevets tolfte 
kapitel: »Jag vet om en man, som är i Kristus, att han för fjorton år 
sedan blev uppryckt ända till den tredje himmeln; huruvida det nu 
var i kroppslig måtto, eller om han var skild från sin kropp, det vet 
jag icke, Gud allenast vet det. Ja, jag vet om denna man, att han - 
huruvida det nu var i kroppslig måtto, eller om han var skild från 
sin kropp, det vet jag icke, Gud allena vet det - jag vet om honom, 
att han blev uppryckt till paradiset och fick höra outsägliga ord, 
sådana som det icke är lovligt för en människa att uttala «. 

Ingen har överträffat Paulus i skärpan att förkunna tillvarons 
dualitet som ett liv i köttet och ett liv i Anden. Det esoteriska, 
frälsningen som ett inträde i medvetandet om Guds rikes hemlighe- 
ter och samtidigt som ett liv i upplevelsen av ständig Gudsgemen- 
skap — detta är det helt förhärskande i den paulinska teologin. An- 
dens seger över köttet är det ovillkorliga, ty Anden betyder ljusets 
seger över mörkret, det eviga livets seger över döden. Det är ett 
stort och hoppfullt budskap, som kristendomen bringar till en 
mänsklighet, som alltsedan utdrivningen ur paradiset lever i köttets 
och syndens mörker. Men hur skall detta budskaps bärare möta 
världen? Ty en av grundstenarna i den paulinska teologin är att 
synden är ett allmänmänskligt tillstånd, och att därför Kristi evan- 
geliums ankomst utmynnar i en kamp mellan två världen, syndens 
och frälsningens. Hur skall då Kristi stridsmän förhålla sig till den 
världsliga maktens utövare, vad blir kejsarens plats i den kristna 
strategin när de två väldena drabbar samman? 

Dessa frågor besvarar Paulus genom att foga ännu en grundsten 
till sitt teologiska byggnadsverk. Paulus ger skapelsen en ontisk 
innebörd: den är en ordning, en skapelseordning, som är att fatta 
dels som en yttre manifestation, en universell ordning, dels som en 
Inre, esoterisk verklighet, innebärande att denna ordning är in- 
skriven i varje människas hjärta, och bringat till medvetande ge- 


lever 
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nom samvetet. Denna objektiva, ontiska ordning, som Paulus för- 
kunnar, har två betydelsefulla följder, den första innebärande att 
den esoteriskt universella medvetenheten om en gudomlig ordning 
— före den mosaiska lagens tillkomst = Öppnar porten även för 
»hedningarna« att stå under Guds dom. Den andra följden, gällande 
skapelseordningen som en yttre manifestation, SOm en konstitu- 
tionell yttre ordning, gäller den världsliga makten, överheten. 

Här tillämpar Paulus skapelseordningen med obeveklig sträng- 
het. Mot den senantika världen med dess upplösningstendenser, 
dess värdenihilism och dess relativism ställer han en högre ordning, 
Guds allmakt, uttryckt i skapelseordningen. Gud vill ej kaos, Han 
vill ordning, och den romerske kejsaren är visserligen en hedning, 
men han uttrycker i sin maktutövning, nolens volens, det som i 
jordiskt konkreta handlingar är ett utflöde av den Allsmäktiges 
ordningsvilja. 

De kristna församlingarna lever i en hednisk värld och den över- 
het de har att möta är hednisk. Men Paulus tvekar ej att förkunna 
skapelseordningens absoluta giltighet: » Var och en vare underdå- 
nig den överhet som han har över sig. Ty ingen överhet finnes, som 
icke är av Gud; all överhet som finnes är förordnad av Gud. Därför, 
den som sätter sig upp mot överheten, han står emot vad Gud har 
förordnat... ty överheten är en Guds tjänare, en hämnare, till att 
utföra vredesdomen över den som gör vad ont är« (Rom. 13: 1 ff.). 

I den mosaiska ordningen är all världslig makt teokratisk, i det 
mosaiska lagsystemet ges intet utrymme för någon som helst pro- 
fan maktutövning. Utträdet ur denna ordning, brytningen med den 
etniska, av omskärelsen bekräftade slutenheten, genomför Paulus 
genom att förkunna ett gudomligt konstitutionellt substitut för den 
mosaiska teokratin. Men den skapelseordning Paulus förkunnar 
innesluter ett problem: den jordiska makten. Och denna jordiska 
makt överlåter Paulus åt den hedniske kejsaren och hans provins- 
guvernörer. Paulus förkunnar en tvårikeslära, något som ett och ett 
halvt årtusende senare även skulle förkunnas av en av hans teolor 
Biska efterföljare, Martin Luther, 

Beer i denna Pauli lära om den världsliga över 
ölja. Frälsningsverket innebär en oförsonlig kamp 
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med synden - och hur kan då den världsliga makten och dess ut- 
övande undantagas från det syndiga? Paulus medger att hednisk 
maktutövning kan innesluta handlingar, som strider mot Guds i 
Sonens förkunnelse uppenbarande vilja — och martyrernas blod 
vittnar härom, för att inte tala om Golgata. 

Det finns något av en skoningslöshetens konsekvens i den pau- 
linska teologin, och vi möter detta även i den »tvårikeslära«, som 
Paulus förbinder med skapelseordningen. Fadern har ej sänt Sonen 
att upprätta ett jordiskt lyckorike och ett socialetiskt regelsystem 
finns ej i detta ords jordiska mening i det evangeliska budskapet. 
Därav den radikala lösningen att ge kejsaren vad honom tillhörer, 
och därför finner vi av samhällslivet endast svaga konturer. Det 
evangeliska budskapet är ett kärlekens budskap, riktat till varje 
enskild människosjäl, men det är samtidigt ett budskap med jor- 
diskt universell innebörd. I romarbrevets tolfte kapitel utvecklar 
Paulus detta, och han manar: » Älsken varandra av hjärtat i broder- 
lig kärlek; söken varandra i inbördes hedersbevisning« (vers 10). 
Detta gäller församlingsmedlemmarnas inbördes förhållande, men 
ett fredligt förhållande skall även råda till hela omvärlden: » Hållen 
frid med alla människor, om möjligt är, och så mycket som på eder 
beror«. 

Jesus är korsfäst, död och begraven, återuppstånden och upp- 
stigen till himlen för att förena sig med Fadern. På jorden finns det 
apostoliska uppdraget och vittnesbörden om Den, som säges ha 
varit Guds Son och som vill förkunna ett nytt budskap om fräls- 
ning. I allt detta finns mycket av tröst och hopp, men vad som 
krävs för att få världen att lyssna och för att betvinga allt tvivel på 
en förkunnelse, som för så många frawwa” som »för hedningarna 
en galenskap« — vad som krävs är en sammanhängande lära, kort 
= gott en teologi. Det är Paulus, som blir den förste kristne teo- 

ogen. 

Efter Damaskus och efter kallelsen finns det ingen återvändo. 
Brytningen med fädernas tro, med den mosaiska religionen blir 
oundviklig. Allt vad som Paulus talar och skriver är mer eller min- 
dre självbiografiskt, genom att det är präglat av denna brytning. 
Detta har en såväl negativ som positiv innebörd. Den judiska mono- 
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teismen förblir i den kristna förkunnelsen orubblig i all dess alls- 
mäktighet. Men lagiskhetens uppgift begränsas till att medvetande- 
göra synden men ej befrielsen från synden, ty frälsningen från yt 
den bringar endast Jesus Kristus genom sin offerdöd och sin upp- 
ståndelse. I sin svåra inre konflikt söker Paulus att bejaka moselagen, 
och inte heller vill han förneka utvaldheten, men ingenting får stå i 
vägen för det stora kristna budskapet — dess universalitet. Ty syn- 
den har kommit till världen, syndafallet omfattar alla människor, 
och alla är vi delaktiga av denna syndfullhet i den meningen, att 
Guds skapelseordning ger oss ett syndamedvetande. Denna synd- 
ens totalitet och universalitet är en makt. som skall brytas först när 
frälsningsbudskapet når jorden genom Guds Sons ankomst. 

Synden är det centrala i det historiska process, som har sin dra- 

matiska vändpunkt, när evangeliet träffar människorna. Det är 
Anden, som skall taga upp kampen med syndens och därmed köt- 
tets och dödens välde, och Andens seger öppnar porten till fräls- 
ning och evigt liv. Allt får nu mening och sammanhang. Inkarnatio- 
nen, Guds Son, hans vittnesbörd om sig själv och om Fadern, om 
Guds rikes hemligheter, om det himmelrike, som bor invärtes i var 
och en, om Guds kärlek till människorna, en kärlek, så stark att 
Gud offrar sin Son för att vi skall få evigt liv, att korsdöden är en 
seger, bekräftad genom uppståndelsen, att den helige Ande lever i 
världen och i våra hjärtan - allt detta får i den paulinska förkunnel- 
sen teologisk fasthet och teologiskt sammanhang. 

Emellertid återstår ännu ett för att den paulinska teologin skall 
nå sin avslutning, en aspekt, som gör att denna teologi blir en slu- 
ten enhet. Paulus är ingen kompromissernas man, han ställer allt 
på sin spets, vilket gör att hans verk genomströmmas av en dramar- 
tisk spänning, I det mänskliga livets mitt står synden, och synden är 
det kompromisslösa tillstånd, som kan hävas först genom den in- 
karnerade Frälsarens ankomst, lidande, död, uppståndelse. Det är 
Frälsaren människorna skall ägna sin tro och det är till frälsningen 
hon skall sätta sitt hopp. Men allt detta bliver till genom att Gud 
låter sin kärlek strömma in i världen, ty världen har blivit till som 
ett utflöde av denna kärlek och genom att offra sin Son erbjuder 
Fadern åt alla människor en väg till frälsning — och detta gör Han 
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genom sin kärlek. Det är i kärleken, som frälsningsverket blir till. 

På detta sätt uppstår I det paulinska dramat ett Spänningsfält 
poler, den negativa, synden — och därmed köttet — och 
kärleken, denna gudomliga kraft, som kommit till 
världen. I första korintierbrevets tolfte kapitel har Paulus behand- 
lat nådegåvorna, men han avslutar kapitlet med följande ord: »Och 
nu vill jag ytterligare visa eder en väg, en övermåttan härlig väg«, 
och det är i det följande kapitlet vi möter denna av poetisk skönhet 
burna lovsång till kärleken. 

» Om jag talade både människors och änglars tungmål, men icke 
hade kärlek, så vore jag allenast en ljudande malm eller en kling- 
ande cymbal. Och om jag hade profetians gåva och visste alla hem- 
ligheter och ägde all kunskap, och om jag hade all tro, så att jag 
kunde förflytta berg, men icke hade kärlek, så vore jag intet«. Så 
inledes denna lovsång. Ty allt vårt profeterande, all vår kunskap 
skall taga slut, försvinna, ty allt detta är ett styckeverk, som skall 
försvinna, när det kommer, som är fullkomligt, och likaså är alla 
mina egna offer, även offret av mitt kroppsliga liv, till intet gagn, 
om jag ej har kärlek. 

Himmel och jord skall förgås men Guds ord skall bestå, det är 
ett Kristusord, som vi skall ha i medvetandet när vi skall söka fatta 
innebörden i denna paulinska lovsång. En ordning består i tid och 
rum, finns en medvetenhet, där vi upplever allt » på ett dunkelt sätt, 
såsom i en spegel«, men den kärlek, varom Paulus talar, innebär 
inträdet i en evighetens salighet, där allt bortfaller, som hindrar oss 
att möta det gudomliga salighetsljuset: »då skola vi se ansikte mot 
ansikte.« Vi människor lever på jorden med vår tro och med vårt 
hopp, men till dessa två fogar Paulus ett tredje, kärleken. Och hans 
slutord är: »men störst bland dem är kärleken«. Ty tron och hop- 
pet, bär vi fram i det jordiska, men kärleken är bortom allt detta, 
kärleken är den eviga saligheten. Detta blir slutsyntesen i den pau 
linska teologin. 


mellan två 
den positiva, 


DET YTTRE OCH DET INRE 


LET RELIGIÖST LIV HÅR ETT inre och ett yttre, det 
som vi brukar kalla det esoteriska och det exoteriska. Då 
varje religion går tillbaka till en ursprunglig uppenbarelse, 

består denna uppenbarelse i sin orubbliga ursprunglighet som den 
andliga kraftkällan, och detta möter vi starkt profilerat i de tre re- 
ligioner, som ligger oss närmast, de tre monoteismerna, den mosa- 
iska, den kristna och den islamska. Var och en av dessa tre har sina 
grundande uppenbarelser och därmed är deras esoteriska kraft- 
källa dem given. 

Det är på jorden, i världen, som dessa krafter skall finna rotfäste 
och växa sig starka och detta på de villkor, som är givna i skapelse- 
ordningen. Dessa villkor är före allt annat form, och form betyder 
manifestation, avgränsningar i tid och rum, gestaltningar, regler 
och regelsystem, tankemässiga normer och strukturer, Religionen 
som ett inre, uppenbarat kraftflöde växer i den jordiska tillvaron ut 
till en yttre manifestation, till rit och kult, till sakrament och offer, 
till samfundsliv och tempeltjänst, till bekännelseformler, lärosy- 
stem, teologi och ortodoxi. Till det inre fogas det yttre, ur det eso- 
teriska växer det exoteriska fram. 

Den andliga utvaldhet, som Jahve benådar det judiska folket 
med, sakramentalt bekräftat genom omskärelsen, får sin exoteriskt 
rika form i toran, moselagen, och den samhälleliga formen är given 
genom den etniska avskildheten. När ängeln Gabriel på Guds upp” 
drag delger Mohammed koranen, får han och hans växande an” 
hängarskaror en helig skrift, som ej blott vittnar om det himmelska 
utan också ger den de förhållningsregler, som skall gälla för det 
samhälle, det ummat, som redan finns i den arabiska världen. Men 
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domen? Den förkunnar inför hednavärlden en gudomli 

en inkarnation i mänsklig gestalt och en helig Ånde 
ke med dess hemligheter, och en väg till en fråls- 
ning. Men Människosonen har inte ens en sten att luta sitt huvud 
som skall förkunna det nya evangeliet, är spridda 
Idiga territorium, som utgör det sönderfallande ro- 


kristen 
transcendens, 
ett osynligt Gudsri 


emot, och de, 
över hela det vä 
marväldet. 
Paulus är kristen 
väldigande kraft han 


hetens förste store teolog och det är med över- 
förkunnar budskapet. Men det finns en akil- 
leshäl i den paulinska teologin: överheten som bär svärdet. Det är 
för Jesus i den situation vari han befann sig nödvändigt att avvisa 
varje tanke på, varje frestelse att gå en folkopinion till mötes ge- 
nom att ställa sig i spetsen för ett politiskt uppror, därför oavlåtli- 
gen förkunnande att budskapet gällde det inre Gudsriket. Pauli si- 
tuation är en annan: han står inför en värld, som skall vinnas för 
det kristna budskapet. Han vittnar trosvisst om en seger, som ej är 
av denna världen, formulerad i det första korintierbrevets andra 
kapitel och sjunde vers: »vi tala Guds hemliga visdom, den för- 
dolda, om vilken Gud, redan före tidsåldrarnas begynnelse, har 
bestämt att den skall bliva oss till härlighet«. Till den världsliga 
myndigheten överlämnar han svärdet. Men kristendomen är ett 
växande träd, och detta träd måste för sin fortlevnad ha ett rot- 
system, ty kristendomen är i världen och det innebär, att till det 
inre, Gudsriket och dess hemligheter, måste fogas det yttre. 

Judarna har sin moselag och sin etnocentrism, muslimerna har 
sin koran och sitt samhälleliga ummat, det yttre och det inre, det 
exoteriska och det esoteriska lever i båda fallen i en fast gemen 
skap. Också det kristna budskapet är nu riktat till världen, Ordet 
blev kött, Guds son är inkarnerad, »sann människa«, missions- 
budskapet till de tolv lärjungarna är givet och pingstundret bekräf- 
tar den helige Andes närvaro. Det kristna mötet med världen uppen- 
barar ett trängande behov av en yttre ordning, en exoterism med 
allt vad denna innesluter. 

» Vinden blåser vart den vill, och du hör dess sus, men du vet icke 
varifrån den kommer, eller vart den far«. Det finns en, om vi får 
uttrycka det så, romantisk böjelse att spela ut dessa Jesu ord till 
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Nikodemus mot varje formulerad ordning, SE Ma OA är 
grundfalskt. Religion är andlighet, sa 1 é ed välde, men 
religion är samtidigt en manifestation 15 apelsen, i tiden och rum. 

g n inkarnation: Gud som Ande, som trans. 


met, en uppenbarelse, € (SER Ande; i 
cenidens som »öververklighet« är I sin allmakt oändlig, vet ingen 
; 


gräns. När Gud »träder in« i Sin skapelse, manifesterar sig, och 

uppenbarar sig för människorna, är det verk Han grundar, religio- 

nen, ett verk som är förlagt till de jordiska villkoren, alltså i en 
b 


värld av gränser. Därför säger vi att religionen är ett inre och ett 


yttre, en esoterism och en exoterism, i Andens värld en förening, en 


syntes, i världen en gränsernas separativitet. 
Dessa båda, till synes så åtskilda, hör oskiljaktigt samman, och 


när det gäller för det kristna budskapet att möta världen, framträ- 
der sambandet mellan det inre och det yttre med etsande skärpa, 
Kristendomen som andlig förkunnelse är, jämfört med de två andra 
monoteismerna, mer sårbar, ty Jesus lämnar inga skriftliga vittnes- 
börd efter sig, och de muntliga vittnesmålen, nedskrivna som evan- 
gelier, kanoniskt godkända eller ej, och de apostoliska skrifterna 
kan först så småningom stadfästas för att tillsammans med Gamla 
Testamentet bilda en enhetlig skrift, Bibeln. 

Vi skall här inte fördjupa oss i de kyrkohistoriska enskildheterna 
utan begränsa oss till att belysa de kristna svårigheterna och sön- 
dringarna såsom de framträdde i en av den tidiga kristenhetens 
betydelsefullaste och mest ödesmättade strider, kampen mot gno- 
sticismen. Gnosticismen framträder som kristen, den vill bekänna 
sig till en Gud, som står över allt, men Gud är god, och den värld, 
i vilken vi lever, är materialistisk och följaktligen ond. Oförmågan 
att fatta skapelsens mysterier som dialektiska, oförmågan att fatta 
Gud som ett absolut väsen, höjt över allt, även över det onda och 
det goda, över tid och rum — denna oförmåga leder gnosticismen 
tillen dualism, Alla gnostiska förkunnare, alla sekter och konventi- 
klar har detta gemensamt: eftersom Gud är god måste det finnas en 


a lägre dignitet, som skapat denna ofullkomliga och onda 
värld. 


nismen, 


Det demiurg-begrepp, vars högsta uttryck vi finner i plato: 
kar det 


har missuppfattats och förvanskats. I Platons kosmologi härs 
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transcendent andliga, upphävande alla skapelsens inneboende mot- 
r. Oförmögna att fatta det absoluta i denna transcendens 
hamnar gnosticisterna I en dualitet, en strid mellan det gudomliga 
och det sataniska, ett accepterande av en absolut naturordning, 
som är bestämd av det skapade verkets inneboende motsägelser, 
Kristi lära om nåd och förbarmande ersätts hos gnosticismen av en 
moralism, en naturlära, en determinism. Men denna determinism 
gäller inte blott tillvaron som en värld av ljus och godhet och en 
värld av mörker och ondska, av den gode Guden och den demiurgi- 
ske och sataniske. Dualismen drabbar även människorna. Basili- 
des, Valentinos och hans anhängare, hävdar, att tron är en i själen 
inneboende hypostas, men det är endast en elit, som har förmågan 
att höja sig upp ur det jordiskt eländiga och nå en verklig Gudsge- 
menskap. De »själiska« blir delaktiga av det gudomliga, därför att 
de av naturen är Guds barn, under det att de »sinnliga« varelserna 
aldrig kommer upp ur materievärlden, ty de har, förklarar valen- 
tinerna, djävulen till fader. Den paulinska uppdelningen av »pneu- 
matikoi« och »psykikoi« har här tolkats som en naturdeterminism. 

Gnosticismen upprättar ett andligt kastväsende, när den fram- 
träder som en blandning av orientalisk invigningssekterism, gre- 
kisk ontism och kristet frälsningshopp, Det kristna budskapet, rik- 
tat till all jordens människor, att Gud skall besegra mörkrets och 
ondskans makter, därmed banande väg för en frälsning, ersätts av 
en oförsonlig uppdelning mellan det goda och onda, frälsta och 
förtappade. Gudsbilden är förvanskad, ty Gud är inte den Alls- 
mäktige, Han delar makten med demiurgen. Bilden av Jesus blir 
doketisk: Guds son har kommit till jorden men han kan ej vara 
»sann människa«, ty då vore han delaktig av världens ondska och 
därför måste han fattas som ren andlig uppenbarelse. Och den he- 
lige Ande? Då den sinnliga världen är frambragt av en gudom av 
lägre dignitet och då det sinnliga verket är något ont, kan den he- 
lige Andes närvaro i världen ej tänkas. Den treenighetslära, som kyr 
kan är i färd med att dogmatiskt utforma, och med vilken kristen- 
domen står och faller, är därmed av gnostikerna förnekad. 

Den kristna kyrkan är i vardande och som ett mäktigt vapen mot 
alla kättare har den apostlarnas vittnesbörd, men även här träder 


sägelse 
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gnosticisterna fram med sin »elitism«: utåt träder apostlarna fram 
till folket med sina förkunnelser, men det verkliga apostoliska tra. 
ditionen är hemlig, tillgänglig endast för de i de gnosticistiska sek. 
terna invigda och utvalda, förklarar en av valentinerna, Ptolemaios, 
Även här är en kristen trosgrund förnekad, att frälsningsbudskapet 
riktas till alla och att alla blir delaktiga av den gudomliga nåden, 

Att de gnosticistiska lärorna är ett kätteri, råder det inget tvivel 
om, och när dessa villoläror samlar betydande skaror i sektbild- 
ningar och konventiklar, blir det nödvändigt för kyrkan att gå till 
angrepp. Det är under det andra och tredje århundradet, som gnos- 
ticismen uppstår och får sin utbredning. Kyrkan är ytterst sårbar, 
då den kyrkliga teologin ännu är i vardande, och i den mening kan 
det sägas att de apologetiska striderna med gnosticismen har en 
positiv innebörd: ständiga prövningar av tros- och lärogrunder 
måste ske. De äldsta kyrkofädernas skrifter vittnar också därom. 

Den kristna apologetiken grundar sig ytterst på denna frågeställ- 
ning: vad är Sanning och hur traderas denna Sanning? Svaret är: 
Gud är all sannings källa, Sonen har förkunnat Faderns sanning för 
världen, och den helige Ande, sanningens ande, bär denna sanning 
vidare som en inre verklighet i människornas liv och därmed som 
skapelsens inre verklighet. Men Jesu uppdrag på jorden är att stad- 
fästa, rotfästa denna sanning i sinnesvärlden, att manifestera det 
gudomliga, att göra det ofattbara fattbart och att ge detta de ofrån- 
komliga formerna. Det är därför han utväljer sina apostlar, ger dem 
undervisning i Guds rikes hemligheter och slutligen invigningen till 
det universella apostoliska uppdraget. 

Detta är det inre budskapet, sanningen om det osynliga Guds- 
riket. Men detta inre måste i den jordiska tillvaron träda fram som 
ett yttre, manifestera sig i den jordiska formvärlden. Det är här som 
det traditionella träder fram och därmed apostolatets grundläg" 
gande betydelse. Det andliga, det esoteriska, inre budskapet, som 
Jesus givit, måste skyddas och bevaras i sin fortlevnad genom en 
yttre ordning, en exoterism. Det är detta som sker genom att apost 
larna och endast apostlarna har fått denna uppgift: att föra fräls' 
ERA vidare, Apostolatets exklusiva uppdrag är av SE 

etydelse, ty det är Jesus som delgivit Faderns uppdr: 
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ch det är endast dessa apostlar, som invigts till att föra frälsnings- 
O 


dskapet vidare: ä ; za 
ES S postoliska grunden är en andlig tradition, som blir legi- 


timationsgrundande för allt vad som sedan sker, och vad som sedan 
sker är apostlarnas fortsatta grundläggande verk, det yttre upp- 
byggnadsarbetet genom ätt grunda församlingar och kyrkor. Den 
andliga traditionen blir därmed samtidigt en organisatorisk, insti- 
tutionell tradition- Troslivet, det andliga livet är därmed inneslutet 
och legitimerat i den växande kyrkan. Tron och läran förvaltas vi- 
dare genom den biskopliga successionen. Kyrkan och endast kyr- 
kan upprätthåller och förvaltar den apostoliska traditionen — och 
därmed sanningen. 

När Marcion, som står gnosticismen nära, hävdar att Jesus dol- 
de sin kunskap om dualiteten, himmelens goda Gud och världens 
onda, för sina egna lärjungar och att även Paulus fick ge vika för 
falska förkunnelser, kan nu kyrkan bemöta dessa angrepp med att 
hävda den enda riktiga traditionsföljden. Sanningen är uppenba- 
rad i sin gudomliga objektivitet och kan därför ej bli en frukt av 
subjektiva, filosofiska spekulationer. Sanningen är en och odelbar, 
sanningen är uppenbarad som en gudomlig, evig objektivitet. Detta 
i sin tur innebär, att sanningen finns a priori, före allt skapat, men 
såsom sacra scientia har den trätt in i världen, uppenbarad i Kristi 
jordiska gestalt, förkunnad och delgiven apostlarna. 

Dessa läror förkunnas nu mot gnosticisterna, och i spetsen går 
kyrkofäderna Tertullianus (160-220) och Ireneus (död efter 190). 
Den förre, romare och jurist, utgår från att Jesus utvalt de tolv 
apostlarna, och då kan vi ej godtaga några andra förkunnare än 
dessa, Därmed finns sanningen som en prioritet, säger Tertullianus, 
sanningen finns före misstaget och förvillelsen. Varje sekt- eller 
»kyrko«- bildning, som ligger utanför det apostoliska traditions- 
verket, är därmed illegitimt. Genom pingstutgjutelsen har den he- 
lige Ande kommit till oss, och liksom den fyllde apostlarna fyller 
nu kyrkan genom århundradena. Ireneus ansluter sig: »Där 

yrkan är, där är också Guds Ande, och där Guds Ande är, där är 
kyrkan och all dess nåd. Och Anden, det är Sanningen«. Liksom 


Jesus har tagit mänsklig boning, har den helige Ande tagit boning i 
kyrkan, 


Det är den traderade sanningen, som ärdet fasta värnet mot alla 
en obruten tradition bildas, och det är kyrkan och endast 
kyrkan, Corpus Christi mysticum, Som är bärare av den givna san- 
ningen. Kyrkan sluter sig, och det söt förkunnas utanför denna 
och i strid med dess förkunnelse, är då förvillelse och kätteri. Med 
särskild skärpa vänder sig dessa båda apologetiska fäder mot före- 
ställningen om dubbla budskap, om hemliga mysterier och invig- 
ningar. Nej, Jesus predikade öppet och offentligt, vändande sig till 
alla, och han uppmanade sina lärjungar att predika på ljusan dag 
och över hustaken. Det frälsande budskapet skall riktas till alla och 
alla kan bli delaktiga därav. Här är varken jude eller grek, fri eller 
slav, det är kyrkans universella budskap. 

Kyrkan för segerrikt kampen mot allsköns villoläror, dess bud- 
skap är ett budskap, som skall riktas till alla människor. Frälsnings- 
budskapet är i den meningen entydigt. Men kvar står obesvarade 
frågor. Är inte Anden universell, är den inte verkande i skapelsen 
som totalitet, uppenbarar den sig inte i den medvetenhet, varom 
Paulus talar och som banar väg för hans uppdrag som hedning- 
arnas apostel? Är Andens deltagande i frälsningsbudskapet att 
fatta som » endimensionellt« eller uttrycker den också en gnosis, en 
djupare kunskap? Kyrkan växer fram i en senhellenistisk värld, där 
möten med djupandliga strävanden och strömningar ej står att 
undvikas, Låt oss emellertid först begrunda vad evangelierna om- 
vittnar. 

Jesus förkunnar och predikar, men han undervisar också, och 
denna undervisning riktar sig främst till de tolv lärjungarna, och 
när dessa frågar sin Mästare varför han talar till folket i liknelser, 
svarar han: » Eder är givet att lära känna himmelrikets hemligheter, 
men dem är det icke givet« (Matt. 13: 10, 11). De tolv har inte 
kommit genom fri anslutning, de är utvalda för att invigas i det nya 
budskapet, men därtill utväljer Jesus bland dem en inre krets, Si- 
mon Petrus, Jakob och Johannes. Det är dessa tre som följer Jesus 
ET ER där Moses och Elias uppenbarar sig, (Matt. så ; 
ek 3 vid sitt besök i synagogföreståndaren Jairi hus, där under 

ket att uppväcka Jairi dotter sker, medtager Jesus dessa tr 


villoläror, 
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(Mark. 5: 37 ff.). I båda dessa fall bjuder Jesus dem a 
något om vad de bevittnat. Och när Jesus slutligen beger si till 
Getsemane för att genom bön förbereda sig inför sin korskisgels, 
heter det i Markusevangeliet, ber han lärjungarna stanna kvar Så 
medtager de tre, Petrus, Jakob och Johannes. 

Av evangelierna är det framför allt Johannesevangeliet, som vitt- 
nar om det andliga livets djupdimensioner och därför finns det skäl 
att tala om en esoterism, som vi möter redan i detta evangeliums 
inledande ord. Inte allt vad som Jesus delgivit lärjungarna är upp- 
skrivet: »Även många andra tecken, som icke äro uppskrivna i 
denna bok, gjorde Jesus i sina lärjungars åsyn«, heter det i tjugonde 
kapitlets trettionde vers. Kan de paulinska vittnesmålen om den 
andlighet, som vunnits av de troende, pneumatikoi, utesluta dju- 
pare upplevelser? Och i det första korintierbrevets tolfte kapitel ger 
Paulus en utförlig beskrivning av alla de nådegåvor, som medlem- 
mar i församlingarna utrustats med. 

Föreligger här möjligheter till konflikter? Kyrkan träder fram 
som den exklusiva förkunnaren av det kristna budskapet, kyrkan 
har slutit sig i den meningen att den är den enda förvaltaren av den 
av Gud givna, av Kristus manifesterade, i den helige Ande bevarade 
Sanningen, traderad till och såsom sann förkunnad av apostlarna. 
Det är detta budskap, säger Ireneus och Tertullianus, som kyr- 
kan, Corpus Christi mysticum, skall förkunna för alla människor 
i oförvanskat skick, ett budskap, som alla apostlarna mottagit 
som samma invigning och som de bringar vidare såsom den objek- 
tiva sanningen och som ej döljer någonting. 

Den ortodoxa slutenhet, som Ireneus och Tertullianus hävdar, är 
nödvändig i den rådande belägenheten, och i den meningen är den 
rätt, Det hårda doktrinära hävdandet av traderandet av det oförän- 
derliga Gudsordet gör det möjligt för dem att förkunna kristendo- 
men som en sanning och därmed ge åt kyrkobyggandet en orubblig 
läromässig grund. Tradition och kyrka är för dessa båda kyrko- 
fäder ett, och denna enhet kräver en likformighet, som i sin tur le- 
der till den institutionalisering, varigenom det oföränderliga bud- 
skapet skall få sin fulla jordiska kraft. Den historiska situation, vari 


tt ej yppa 
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befinner sig, gör denna exoterism riktig och nödväp 
kyrkan befinn ) inre andliga frågorna besvarade. 


Men därmed är ej de inre i dölja att den andli s 
Detta exoteriska förhållande får ej dölja a iga verklig. 


Sr bjudande, som riktar sig likvärd; 

heten ej blott är ett eger kan ej mätas enbart me, a 
till alla människor. er sus talar om Guds rikes hemligheter och 
diskt RENSA må Le finns många boningar, evangelierna och 
om hur SEN SyiR DA bekräftar detta, och inte minst betydelse. 
ot kedeskeidergt vittnesmål. En av de kappadokiska fäderna, 
vars bidrag till fornkyrkans andliga liv varit av största betydelse, 
Basilius den store, biskop av Caesarea, (omkring 3 30-3 79) erinrar 
i sitt arbete om den helige Ande om den dolda meningen i Ordet, 
att det finns djuptolkningar i det som vi möter som berättelse, som 
liknelse, som föreskrift. Men inte nog därmed. Den muntliga apo- 
stoliska traditionen innesluter även en hemligt traderad andlig 
kunskap, som förs vidare i sluten form, då denna kunskap ej blir 
skriftligt nedtecknad. Varför? Basilius svarar: det lätt tillgängliga 
blir lätt ringaktat, banaliserat och kritiserat, och därför bevarade 
apostlarna och fäderna i tystnad och hemlighet en djupandlig ström 
av helighet och mysterium, ej tillgänglig för alla och undandragen 
den skriftliga traditionen. (Sources chrétiennes 17). 

Ännu tidigare möter vi den alexandrinska skolan, vars förste 
store representant är Clemens (omkring 150-216). Han berättar 
om sina mästare och står därmed den ursprungliga apostoliska tra- 
ditionen nära. För honom är det främst de tre av Jesus utvalda, 
Petrus, Jakob och Johannes samt Paulus, som är de rika källorna 
till en tradering från far till son och som sker i en mystisk slutenhet. 
Clemens deltager i kampen mot gnosticismen, men djupt förbun- 
den med grekiskt tänkande banar han väg för den djupandliga kun 
skapen, gnosis, som på intet sätt står i konflikt med den kristna 
SN Tvärtom hävdar Clemens att när det uppstår dogmatiska str 
3 - en ua att finna genom djupare andliga kunskaper 

Ör Clan erbjuder (Stromates, Sources chrétiennes 30)- SR 
fändegeh tg förbindelser mellan grekiskt-platons efter 
följäre Or n teologi, gäller detta i ännu högre grad hans SE 

P6enes (omkring 185-254). Vi står här inför den stör 


dig, 
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gestalten bland kyr kofäderna + Vi står samtidigt inför en kristen 
tänkare, som med en radikalitet, som saknar motsvarighet, ställer 
Platons transcendens och kosmologi mot kristen teologi och tre- 
enighetslära, samtidigt som han ser som sin uppgift att förena 
dessa. : Vv 

Grundläggande för de historiska processer, som leder fram till 
vad vi i dag kallar Västerlandet, är utträdet ur Orientens kosmos 
genom det grekiska » undret« och den judiska monoteismen, fram- 
kallande den förändring i det mänskliga medvetandebeståndet, 
som vi kallar individupplevelsen. Utan denna bakgrund är kristen- 
domen ej att förstå, dess treenighetslära, syndamedvetande, inkar- 
nation av Guds Son och Kristi offerdöd. Den kristna teologi, som 
är under utveckling, är ej heller att förstå, om vi ej är medvetna om 
att även Gudsbilden därmed får sin prägel. Redan i monoteismen 
avtecknas konturen av det celest gestaltade, och den Gudsbild, som 
skall möta det som senantikens atomiserade hednavärld längtar 
efter formas som ett faderligt skydd, lag och ordning, nåd och 
barmhärtighet. Den västerländskt kristna teologins Gudbild blir 
personalistisk. 


Den ordning, i vilken vi människor lever, var för antikens greker 


präglat av begreppet to on, varat, alltså en sorts sinnevärldens 


slutenhet. Det omvälvande i Platons tänkande är att han bryter 
denna ontiska bundenhet och hävdar en transcendens, en verklighet 
»bortom« varat, och denna transcendenta »öververklighet« är det 
gudomliga självt. Många av kyrkofäderna är djupt påverkade av 
platonskt tänkande — det gäller främst de kappadokiska och de 
alexandrinska fäderna — men det är Origenes, som mer än någon 
annan hävdar det transcendenta och det kosmologiska i plato- 
nismen. Den kristna teologins transcendens är himmelriket, den 
gudomlige Faderns boning, varifrån Sonen och den helige Ande 
utgått, den skarpa profilering av varat såsom en ordning ända ned 
! sinnevärlden, logos, som Origenes i platonsk anda genomför, har 
Ingen motsvarighet i den teologi, som växer fram under de första 
århundradena och för vilken det centrala är uppenbarelsen, inkar- 
nationen av Sonen, offerdöden, pingstens andeutgjutelse, apost- 
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n kyrkliga slutenhet kring allt detta, Det 
blir därför en »reduktion« till det 
h det frälsningsverk, som här ska|j 


larnas vittnesbörd och de | 
kosmologiska i denna teologi 
himmelska och det jordiska oc 


Sr finns en inneboende konflikt, och det gäller först av allt 
är 


treenighetsläran. Origenes är bärare av den SE tron vo han är 

digt bäraren av den platonska transcendensen öl <osmolo- 
riga honom är den himmelske Fadern den allsmäktige Härs- 
Ang den gudomliga verklighet, som står över ej blott allt skapat 
utan också över varat självt. Sonen och den helige Ande står över 
allt skapat, men de är underordnade den himmelske Fadern, le- 
vande i sin »överontologiska« absoluta verklighet. Var finns så 
Sonen och den helige Ande i denna celesta hierarki? 

Origenes besvarar denna och många andra frågor i sitt stora ar- 
bete över Johannesevangeliet. En kommentar till detta evangelium 
hade utgivits av gnosticisten Herakleion, och den stora teologiska 
faran av att gnosticisterna skulle framträda som uttolkare av detta 
esoteriska evangelium insågs av Origenes, och därför tillkom detta 
hans stora Kommentar till den helige Johannes. Han bekräftar här 
det som prologen till Johannesevangeliet uttrycker: I begynnelsen 
var Ordet, En arke en ho logos, att varat i sin platonska gestaltning 
och i sin kristet evangeliska form i Johannesevangeliet träder fram 
som logos, bekräftat av Origenes och med honom flera kyrkofäder. 
Över allt står den transcendenta »Öververklighet«, Gud själv, och 
från denna gudomliga källa utgår det, som vi kallar varat, det som 
hos Platon och Johannesprologen heter logos. Gud »träder ned« 
Benom sitt logos i en verklighet, och en verklighet, som är grunden 
för skapelsen, för allt som blir till i tid och rum 
Sä denna verklighet uppenbarar sig Gud som den livgivande, och 
i detta liv möter vi det som är människornas ljus, fortsätter Johan- 
2 fn i som inte blott lyser i mörkret utan också besegrar 
sök ER Ande finns i logos och det är denna AnEt, 

ter Johannes SÅ sig vid Pingstutgjutningen, Men ljuset, fortser 
rn ja O8en, skall också komma till världen i den me 
"P gudomliga makt, som är logos själv, manifesteras 
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och träder ini världen såsom Jesus, Guds son: Ordet vart kö 
tog sin boning bland oss (Kai ho logos sarx egeneto kaj ER och 
en hemin.) jar 

Vad som här träder oss till mötes är på en gång en transcend, 
en kosmologi, en skapelse och en treenighet. Evangelisten Joha ens, 
det kristna budskapet i den hierarkiska gestalt, som HR 
grund i platonismen. Det platonska finns därmed infört och = 
tolkat som transcendens och som kosmologi. Över allt finns Gud 
som en öververklighet,som en inneslutande allmakt, som källan till 
allt som blivit till. Gud är ej personalistiskt fattad, Gud står i sin 
absoluta och oändliga allmakt över varje gräns, och därför upphä- 
ves det kausala, formala motsatsspelet, och detta sker dialektiskt. 
Först i det dialektiska blir det skenbart djupt motsägelsefulla i 
Johannesprologen fattbart: att logos var hos Gud och att samtidigt 
logos var Gud, alltså gudomligt. 

Som vi redan sagt finns här en inneboende konflikt och detta 
gäller i första hand treenighetsläran. Fadern är i sin transcendens 
och i sin absoluta och oändliga allmakt upphöjd över allting, men 
det som vi möter i varat, i verkligheten, i manifestationen är det, 
som tillhör logos, och logos, som det heter hos Johannes, var Gud 
och var hos Gud på samma gång — alltså: det gudomliga på en gång 
transcendent och ontologiserat. Det är i detta varats och skapelsens 
mysterium, som Sonen liksom den helige Ande är i logos, båda 
gudomliga till sitt väsen men båda manifesterade i världen, Sonen 
som sann Gud och sann människa, Anden universell i sin gudom- 
lighet men samtidigt manifesterad såsom levande i människohjär- 
tat och i det kyrkliga sakrala och rituella livet. 

Det är framför allt i det stora verket kommentarerna till Jo- 
hannesevangeliet (Sources chrétiennes 120, 157 och 222), som 
Origenes i spetsen för en betydande opinion bland kyrkofäderna 
söker att i den kristna kyrkan hålla levande den esoterism, vars 
källa är platonismen. Sonen och Anden är i logos och i den mer 
ningen står de över allt skapat, men de är samtidigt transcenderade 
av Fadern. Detta kan ej bli invändningsfritt, och problematisk blir 
också den fråga, som Origenes framkallar när det gäller Anden: 

finns denna fattad i kyrkans och treenigheten mening primordial, 


framför 
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e? Är den helige Ande universell eller är den 
heten uppenbarat accidentiell, alltså man;. 
dret och därmed innesluten som ep 


före pingstens utgjutels 
i sin delaktighet i treenig 
festativt knuten till pingstun 
oförytterlig beståndsdel i kyrkan? - 

Såsom kristen bemödar sig Origenes att förena den esoterism 


han är delaktig av genom platonismen med den kyrkligt exoteriska 
ordningen i allmänhet och den kristna treenighetsläran i synnerhet, 
Origenes vill en levande kyrka med allt det yttre, exoteriska liv, 
som är oundgängligt, förenat med det inre, esoteriska, mystiska 
kraftström, som är Guds rikes hemligheter. Origenes vill fylla kyr 
kan med den andliga visdom, gnosis, med det intellektiva nous, 
som skall ge kyrkan det inre liv, varigenom varje förstening i for- 
mernas värld skall förhindras. (Predikan över Höga Visan, Sources 
chrétiennes 37). 

De människor, som lever i den kosmiska andligheten, lever i ett 
medvetenhetstillstånd, som är präglat av det cykliska, ett medveten- 
hetstillsånd, som får sin profil i orientaliska visdomsläror såsom 
pytagorismen och som konkret träder fram i platonismen såsom dia- 
lektik. Det utträde ur kosmos, det grekiska individmedvetandet och 
den judiska monoteismen, som blir utgångspunkten för en utveck- 
ling till vad som skall historiskt bli Västerlandet, innebär, att det 
dialektiska tankeformerna hotar att försvagas, och det är Platon, 
som ger dessa former ny och även filosofiskt medveten kraft. Hos 
de grekiska kyrkofäderna finns starka strömningar för att väcka liv 
i och i kristendomen införa det dialektiska medvetandet, och den 
främste av dessa är Origenes. Det råder intet tvivel om att han gör 
stora kompromisser för att hålla fast vid det kristna budskapet - 
det »demiurgiska«, skapelsen tilldelar han Kristus — men när det 
gäller den teologiska tolkningen av treenigheten hävdar Origenes 
der dialektiska som den tankemässiga form, varigenom treenig 
hetsläran skall rätt tolkas och bli fattbar för mänskligt tänkande. 

Det inflytande Origenes vinner, är långt ifrån ringa, men till slut 
Mtmyanar alla teologiska strider i ett fördömande på synoden ! 
ispasa år 399. »Platoniseringen« har därmed ingalunde NÅ, 
Re É n rien mot ett inflytande från »hednisk« fi 05 | 

g allt starkare, Emellertid döljer sig bakom de »origent 
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ka striderna" något vida mer än teologiska tolkningstvister. De 
nalisering, som den kristna kyrkan är nödsakad till S 
lig i den historiska situation, som råder, liksom att den 
dö gmatiska fastheten i läran är nödvändig, då inga etniska eller 
territoriella fästen finns I en värld, där det vimlar av sekteristiska 
ch filosofiska förvillelser. Men just detta gör att den fara, som 
hotar till förstelning, till dogmatisering, till bokstavstro i en exote- 
risk ordnings blir så mycket större, då det institutionella hotar att 
pli något av en fästning med vindbryggorna uppdragna. Det är nu, 
som en esoterisk inre ström, en meditativ hängivenhet och ett and- 
ligt möte med Guds rikes hemligheter blir en så livgivande kraft- 


källa. 
Den kristna 


tis! 
institut!o 
oundgäng 


teologins möte med den platonska esoterismen un- 
der de första århundradena har varit rikt befruktande. Den fort- 
satta utvecklingen, esoterismens problematisering och därvid inte 
minst den olycksaliga - och helt felaktiga - sammanblandningen av 
den äkta gnosis och de gnosticistiska sekternas läror sätter samti- 
digt sin prägel på det kristna kyrkolivet. Emellertid är de spän- 


som här präglat det kristna livet under dessa tidigare sekel, 
dligt liv: förhål- 


ningar, 
yttringar av en djupkonflikt, inneboende i allt an 
landet mellan det yttre och det inre. 

Religion är uppenbarelse, inkarnation, fattad i dess vidaste mer 
ning. Det gudomliga har kommit till jorden för att detta jordiska 
skall kunna vinnas för de gudomliga sanningarna. Men denna 
uppenbarelse måste manifesteras i det jordiska, och detta sker i 
detta jordelivs former, alltså i all ofullkomlighet, i all den begräns- 
ning och därmed motsägelsefylldhet, som präglar allt skapat. Varje 
religion är därför så att säga född i den tängenskap, med de band, 
varmed jordelivet binder oss. Alla doktriner, all teologi, all orto- 
doxi är bundet till detta. Religionen lever därmed ett yttre liv. Men 
all uppenbarelse, all inkarnation är det inre, gudomliga budskap, 
som träffar jorden, den sanningens Ande, som ständigt vittnar om 
Sr rikes hemligheter. När Jesus säger att hans rike ej är av denna 
eller är innebär detta ej, att han skulle röja en obekantskap med 
k sr ignorerande av det världsliga. Tvärtom, det är Andens 

erravälde över det världsliga han förkunnar och det är också där- 
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för han ger det andliga verket en jordiskt gestalt: kyrkan. Och 3 
mer, han utnämner dess apostoliske grundare: Simon Petrus, Det 
i Kristi liv, gärning och lära, som vi ständigt möter denna dialo. 
mellan det inre, Guds rikes hemligheter, och det yttre, den jor, diska 
förankringen, kyrkan, 


ÖST OCH VÄST 


ÄR VI TALAT OM UTTRÄDET ur kosmos som be- 
gynnelsen av det västerländska, är detta att fattas främst 
av allt som en förändring i det mänskliga medvetandet - 
och territoriella »utträdet« kommer som en följd 
Det kosmiska, fattat i dess vi- 


gre och det lägre. 
Def kosmiska ordningen i jordiskt-horisontell mening bekräftar 
sin förbundenhet med den livgivande transcendenta andligheten 


genom sin cyklicitet, och den djupaste innebörden i skapelsen cy- 


klicitet är tvåfaldig: de cykliska processerna i skapelsen uttryckes i 


skapelseordningens jämvikt och samtidigt vilar attcykticitet på det 
|” >naYz det centrum; sont är den gudomliga skapelseordningen sår 
som princip. Därmed uttrycker cykliciteten på en gång verklighe- 
Fen Sonrjördisk immanens och som gudomlig transcendens. 
Den kosmiska ordningen kräver ingen filosofisk motivering, 
men om den skall uttryckas i tankemässiga former, står vi här inför 


det dialektiska. Det grekiska »undret« med dess konceptualism, 


JR + & 1 


dess dualistiska upplevelse av naturen, som greken stäng er ned 
gör till föremål för sitt filosoferande 
, 


sin ontiska slutenhet och 
förändring betyder att greken måste söka de 


denna medvetandef | 
andra former än det dialektiska. Det platonska livsverket är att 
bryta den ontiska slutenheten och återuppväcka det dialektiska 

göra detta tänkande fattbart och 


JT och i dialogernas skriftliga form göra c 
tillgängligt för en eftervärld, och det är detta platonska livsverk, 


<= Lsomcden kristna kyrkarrkan taga i arv. 

| Den mäktiga kraft, som frälsningsbudskapet, syndaförlåtelsen, 
offerdöden utövar och förklarar varför det kristna budskapet har 
sådana framgångar i en förvirrad och identitetslös hednavärld, krä- 
ver samtidigt ett fast lärosystem, en ortodoxi, en teologi. Detta vi- 

fa inte minst kampen mot gnosticismen. Men en framgångsrik 
kyrka måste också visa, att dess läror ej är »en galenskap«, att dess 
förkunnelse om en transcendens, om en skapelse och om en treen- 
ighet också måste ges den medvetandeform, som ej står i strid med 
mänskligt tankeliv. Det gäller att »fatta det ofattbara « och detta är 
möjligt när tanken beträder dialektiska vägar. 

Vi kan sammanfatta dialektiken, sådan vi möter den i sin »klas- 
siska« gestalt hos Platon, i dessa tre: det simultana, det alkemiska, 
der hierarkiska. När kristendomen förkunnar Guds allmakt, inne- 
bär detta, att Han finns i sin transcendens som alltings källa, att 
Han i sin makrokosmiska allmakt omsluter sin skapelse och att 
Han såsom mikrokosmos finns levande i varje människas hjärta 
(>himmelriket finnes invärtes i eder«), I denna allestädes närvaro, 
varigenom varje tids- och rumsbegrepp upphävs, möter vi det sumu" 

Tana, och med det simultana möter vi skapelsens jämvikt. 
oas a (eg inleds med orden att logos ske 
flstasd: Sonijog - » uttrycker detta inte en motsägelse utan a 
därför insesluter Fan; | a - mn Fed NER a 
Gud »träder Färden Sjuda rk gr RN Väne vckes 
alltså det simultana PIREN ARE RR TN SSSET 
Skapelsen fö j ar 
Guds allmakt, Res len mysterium och väldig sån 
också som en ändlös = Et blott som simultana tillstån ö 
ess av »förvandlingar « från det rent a” 


< ITA » 


derna; till en lika ändlös fördelning in i -materievärlden, ett lika | 
av fördelning och återförening, separation och sam, | 


kosmolog; om vi kan uttrycka det så, konstitutionell kraft | 
i det kosmologis ST a 

—hamnet tillvaron, står den m kt, som utgiver Och återtager, somrär 
detta som i de 
som utgiver men SO: 
skall förgås men Guds ord skall bestå. 

I dessa dialektiska tankeformer tager kosmologin gestalt, en gu- 
domlig »över-verklighet«, ett vara, logos, varur skapelsen stiger 
fram - »Genom det har allt blivit till«, bekräftar Johannespro- 
logen. I de dialektiska tankeformerna framträder också treenig- 
hetsläran som ett fast teologiskt bestånd: Jesus är på en gång him- 
melsk och jordisk, sann Gud och sann människa — det simultana 
förenar sig med det alkemiska, det andliga träder in i det jordiska 
och förenar sig med det jordiska »och tog sin boning ibland oss«. 
Och slutligen är helig Ande den hierarki, som upprätthåller och 
livgiver i tillvarons alla dimensioner. Treenighetsläran är den teolo- 
giska gestaltning, vari kristendomen förkunnar den gudomliga 
verkligheten, höjd över tid och rum, höjd över varje begränsning, 
över all subjektivism och relativism, förkunnande den objektivitet, 


m också återtager sitt verk. Himmel och jord 


som är Sanningens Ande. 

Det platonskt dialektiska upphör givetvis ej i det kyrkliga livet i 
och med att Origenes läror fördöms på synoden i Alexandria år 
399. Men i det rika tankeutbytet under kyrkans första århundra- 
den träder flera mäktiga gestalter fram, och en av de stora är Augu- 
stinus (354-430). Genom sitt liv som förmedlare mellan antikt tän- 

ande och kristet tros- och fromhetsliv intager Augustinus en sär 
ställning inom det tidiga kyrkolivet, samtidigt som han mer än 
AA annan blivit något av en grundläggare för den romerska 

yrkans liv. Son till en hednisk fader och en djupt from kristen 
moder får han en förnämlig klassiskt filosofisk fostran och utbild- 
ning, varvid han inte minst kommer att omfatta nyplatonismen 
med livligt intresse, vilket märks inte minst i hans tidigare skrifter. 
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Tidigt idealistiskt orienterad söker han SS i AR KE Ta efter 
långa och vindlande vägar kommer han slutlig: ill kristen- 
re finns ett starkt eklektiskt inslag i Augustinus tänkande; hos 
manikeerna finner han kampen mellan gott och ont, han är påver. 
kad av Ciceros idealism, och av nyplatonikerna tager han djupt 
intryck av det anagogiska, människans uppstigande och förening 
med det gudomliga. Hos Paulus möter han och påverkas djupt av 
den stränga moraliteten, vilket ger honom impulser till ett kon- 
templativt och asketiskt liv. Samtidigt är Augustinus i sitt teolo- 
giska tänkande utåtriktad, praktisk med högt utvecklat sinne för 
det jordiska och det mänskliga, det samhälleliga och det rättsligt 
statliga. I sitt arbete De civitate Dei lägger han grunden till den nya 
tvårikeslära, som i så hög grad blivit riktgivande för västerländsk 
teologi i allmänhet och för reformationen i synnerhet. Han blir 
något av en kyrkobyggare, därvid verket innesluter såväl det him- 
melska som det jordiska, det eviga som det samhälleliga och därvid 
människan alltid intager en konkret ställning i tillvaron. Indivi- 
dualmedvetandet framträder som något av en självklar utgångs- 
punkt, vilket inte minst bekräftas i det självbiografiska verket Con- 
fessioner, om vilket det icke utan skäl har sagts att vi här möter den 
första västerländska människan, 

Augustinus är i sitt teologiska tänkande djupt förbunden med 
sengrekiskt tänkande, men det är inte alltid lätt att avgöra var käl- 
lorna finns. En stark påverkan är emellertid uppenbar: nyplato- 
nismen, Det anagogiska är för Plotinos, sådan vi möter honom i 
samlingsverket Enneaderna, centralt. Själen söker sig till Gud för 
att förena sig med Honom, heter det i Enneadernas första del, och 
det är i det högsta själsliga hos människan hon kan skåda: hon har 
ett inre öga, varmed hon upplever det gudomliga. denna andlighet, 
ög anagogiska kraft i människosjälen gäller det, som tillhör det 

odödliga själslivet, men, förkunnar Plotinos, det finns också 
Ca g Södl dar lr, och dena lea an en bed 
celse. Den odödliga "én vitalisecar, den sätrer allt kropps ige! 4 

ga själen, intellektet, nous, ej blott bär fram den 
inre ljus, varmed det gudomliga kan skådas, den ger också en sann 
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kunskap om de gudomliga hemligheterna, ger en äkta 
lektet besitter sålunda en dubbel förmåga: det kontemplat; 
det diskriminativa. Den lägre själen ger liv och rörelse c och 
liga världen - därmed avvisar Plotinos den av Aristoteles ör 
nade entelekein, alltings inneboende målsträvan. Nej, säger i 
tinos, det är själen, som är all rörelses källa. Nr 
Dessa två, det anagogiska, skådandet med det inre ögat, och rö- 
relsen, vars vitala källa är själen, är två element av betydelse i 
Augustinus teologi. Målet är visionen av Gud, och denna vision är 
den konception, som är i själen och som fullbordas genom det skå- 
dande subjektet, som upplever det skådade, gudomliga objektet — 
och detta är något, som Augustinus gärna återkommer till. Det är 
en esoterism, som han bevarar och övertager från nyplantonismen, 
och denna esoterism, detta kontemplerande, detta skådande är ej 
blott en själslig upplevelser, det är en uppenbarelse av sanningens 
ljus, in illa interiore luce veritatis, som han säger i De Magistro. Ty 
det är den inre människan, homo interior, som skådar med sitt 
enda och dolda öga, secreto ac simplice ocula videt. Därmed be- 
kräftar Augustinus det plotinska hävdandet att intellektet har en 
dubbel uppgift: att skåda och att fatta sanningen, att denna san- 
ning är på en gång kontemplativ och diskriminativ, skiljande san- 


8nOsis, Intel- 


ningen från lögnen. 

Från nyplatonismen övertager Augustinus även idén om själens 
lägre, dödliga del. Själen är för honom komplex, och med den lägre 
delen av själen, omfattande människans mentala förmögenheter, 
sysselsätter han sig ingående. Själens lägsta, sinnliga del, heter det i 
De quantitate animae, har till uppgift att liva, vitalisera kroppen 
och fördela födoämnena till kroppens olika delar, det är i själen vi 
har våra förnimmelser, våra sinnesupplevelser, och därvid även 
högre estetiska upplevelser såsom konst samt förmågan till veten- 
skaplig verksamhet. Det starka moraliska inslaget, som Augustinus 
tagit i arv inte minst från Paulus, kommer till uttryck i den själsliga 
kraften att rena sig själv. Denna lägre, odödliga del av själen, deltar 
ger — det är uppenbarligen vad Augustinus menar = även i de kon 
templativa upplevelserna: i ett tillstånd av själslig renhet blir män- 
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niskan förmögen att visionärt skåda Gud och därmed komma ; 
besittning av det högsta Goda, Voluptas veritatis contemplanda, 

Maänniskosjälen är sålunda ett komplex av det mentala och det 
andliga, och i sitt arbete De quantitate antmae sysslar han utförligt 
med de, och det är här vi blir varse vilken betydelsefull roll ratio, 
förståndet, spelar i hans tänkande och hur betydelsefullt det antika 
filosoferandet varit vid utformandet av hans teologi. Den centrala 
ställning han tilldelar ratio är förbunden med ontism och logicism, 
och det är här som det eklektiska hos Augustinus tydligast framträ. 
der. Han säger uttryckligen i sina tidigare verk, att Platon inga- 
lunda står i strid med hans läror, och ett djupt beroende av det 
nyplatonska är obestridligt. Kontemplation och gnosis förverkligas 
i det intellektiva själstillstånd, som hör det odödliga till, men det 
finns samtidigt en tendens hos Augustinus att inte blott tilldela 
ratio en central ställning utan också att ge det rationella en ontisk, 
logistiskt präglad självständig status, som måste få teologiska följ- 
der. I sitt arbete De ordine talar han om det cykliska som en cirkel, 
som måste ha ett centrum, men omedelbart efter denna kosmiska 
sinnebild tillfogar han att intet finns utan orsak: nihil fieri sine 
causa. Visst kontemplerar vi genom Anden, säger han i De Magis- 
tro, men detta kontemplerande är ej blott intellektivt, id est intel- 
lectu atque ratione - alltså deltager ratio aktivt. Detta bekräftar 
han i flera sammanhang: ratio är den dynamiska kraften i människo- 
själen, heter det i De ordine, Ratio är rörelse, har en operativ funk- 
tion i vår själ. 

I det dialektiska tänkandet, sådant vi möter det hos Origenes, 
utgör tiden och rummet inga begränsningar i den helige Andes 
verkningar, ty Anden passerar alla skapelsens gränser. I sitt arbete 
De quantitate animae, där de mentala, sensoriska upplevelserna 
blir ingående behandlade, ställer Augustinus denna fråga: när sjä- 
len ej har någon rumslig utsträckning, hur kan den då vara ut- 
sträckt och spridd över hela människokroppen? Denna fråga ger 
anledning till en ny frågeställning: ger Augustinus rumsbegreppet 
STD PrSkörd? Der som före I den kosan scnmededen 

= att tid och rum uppfattas som sinnligt matema 
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tiska begrepp — är här hos Augustinus antytt och framfört i frå 

dets form; och detta ger anledning till att efterlysa det kosmolo- 
iska i hans teologiska system. 

gås NRA LÄ | 

För Augustinus är det kyrkliga livet en fast ordning. Tillvaron 
pehärskas av två lagsystem, det gudomliga, eviga Lex aeterna och 
det världsliga, förgängliga Lex temporalis, förkunnar han i De li- 
bero arbitrio. Allt är underställt den förra, men vi kan i vår synd- 
fulla ofullkomlighet bryta mot densamma, vi kan låta passionerna 
taga överhand, ty vi besitter en fri vilja och därmed har vi möjlighe- 
ten till ständiga försyndelser, men, säger Augustinus, faller du ge- 
nom din fria vilja, kan Kristus upprätta dig genom sin nåd. Augu- 
stinus är en fromt troende, och nåden är den ofattbara utstrål- 
v Guds kärlek, som alltid står oss till buds. Men allt måste 
ske inom ramen för kyrkan och dess ordning. 

Augustinus är romare, och i det romerska lever ett ordningsmed- 
vetande, som inte minst Augustinus i sin kyrkosyn blir bärare av. 
Rätten och ordningen är oundgängligen förbundna med det verti- 
kala, och därför möter vi hos Augustinus som en bärande tanke 
begreppet auctoritas. Därigenom får också hans kyrkosyn sin pro- 
fil. Den kristna kyrkan är i sin historiska belägenhet nödsakad att 
bygga upp en fast yttre ordning, men den institutionalisering, som 
här kan uppstå, bär på en inre fara: att de teologiska tankevägarna 
förkortas, rationaliseras, exterioriseras. Detta drabbar ytterst kos- 
mologin. Hela skapelsen, fattad och upplevd som en enda väldig 
symbol, uttryck för den transcendenta gudomliga Allmakten - 
detta är den kosmologiska vision, vari människan möter det ofatt- 
bara mysterium, som Jesus har förkunnat för oss som Guds rikes 
hemligheter. 

Den inre fara, som hotar, är att denna mystiska upplevelse av en 
Över-Verklighet, av en Sanning bortom varje gräns men en San- 
ning, som samtidigt kommer oss till mötes som manifestation, som 
den uppenbarade skapelsen — denna upplevelse, denna kosmolo- 
NS vision hotar att försvagas. Det oundgängliga kyrkobygget i 

e jordiska formernas tillvaro kräver sin ständiga teologiska moti- 
vering, och det är här en förskjutning kan märkas: det konstitutio- | 
nella växer på bekostnad av det kosmologiska. Vi kan märka de 


gan 


ningen a 
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r allt de romerska fäderna och vi 
nämner här tre av de stora, Ireneus, Tertullianus och Augustinus, 
logiska totalvisionen blir föremål för en reduktio. 
Pe Kos a i vilken även det celesta är inneslutet — Paulyg 
ee KÄR  aadia korintierbrevets tolfte kapitel — framställs 
ör dualifefen himmel-jord: Himmelr iket fattas metafysiskt som 
en boningsort, evighetsförklarad eller ej, och på jon den lever männis- 
kan i sinnevärlden. Denna reduktionism hotar, vi upprepar detta, att 
försvaga det kosmologiska och därmed den mystiska upplevelsen 
av tillvaron, men denna reduktionism ger samtidigt åt teologin en 
institutionell och konstitutionell fasthet. Det jordiska och det him- 
melska får som dualitet en fasthet och en slutenhet, som ger åt kyr- 
kan ett mäktigt teologiskt fäste i tillvaron. Måste inte Kristusordet 
att himmel och jord skall förgås, ges en ny tydning? 

Om ordning, de ordine, handlar Augustinus teologi, och under 
Lex aeterna är allt underställt. Auctoritas är ett ord, som uttrycker 
orubbligheten i denna ordning. Men även här möter vi en dualitet: 
under den himmelska Allmakten står människan, och människan 
är en individ. Mot den himmelska lagliga orubbligheten ställer 
Augustinus rörelsen, det dynamiska, och det är individen, som är 
dess vitala bärare. Individen som jordisk varelse lever i ett mycket 
konkret medvetandetillstånd, som han i De libero arbitrio formule- 
rar i denna »treeniga« form: Jag existerar, jag lever, jag har intelli- 
gens. Visserligen är målet för människan i hennes jordiska liv att 
uppleva visionen av Gud, och visionen är den konception, som i 
själen fullbordas genom den andliga dualiteten, det skådande sub- 
jekter och det skådade objektet. Men det själsliga är hos Augu” 
stinus en komplex företeelse, och det är i all denna sammansatthet, 
som vi möter det individuella och det är här vi möter den jordiska 
ER a treenighet existens, liv och intellektivt medvetan ; 
källan; yst Operativa funktion, manifesterat som rörelse, oc 

Så till denna rörelse är ratio. 
filonärt röv a ig metekein, varom Platon Hale der 2 
och det Suprapers ; Saar + der personella, RE ali- 
onella, Gud, Människan bevarar sin individu 


första tendenserna hos framfö 
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v det dialektiska kan endast fragment påträffas, Vet dy 
frågar Augustinus i samma arbete, och han svarar: Ja 

enom tron, men du måste forska vidare. ? 
g I dessa ord ligger antydan lomci betydelsefull teologisk förskjut- 
ning. Himmelriket finns i våra hjärtan, och därmed finns medve- 
tandet om vad Sanningens Ande vittnar om. Tron, det grekiska 
pistis, latinets fides är den förtröstansfulla anslutningen till visshe- 
ten om att Andens vittnesbörd är sant. Själens övriga utrustning, 
däri inneslutet det rationella med sin logik, ansluter sig och bekräf- 
tar det som hjärtats intellektiva skådande av sanningen omvittnar. 
Ingenting finns hos Origenes, som inte bekräftar detta: det yttre, 
talade ordet är begränsat i sin verkan och först när Gud tager bort 
slöjan i människans inre, når hon verklig kunskap, heter det i De 
Magistro, ty Kristi budskap är ett inre budskap, och sanningen 
finns inom oss. Den själsliga utrustning, som Skaparen givit män- 
niskan är i sin dödlighet underställd detta, men den centrala ställ- 
ning Augustinus ger ratio, den operativa funktion som han tilldelar 
det rationella såsom källan till den vitala kraften hos individen, 
innebär att ratio får en ställning av självständighet och komple- 
mentaritet. Gud är i sin himmel, och på jorden lever människan, 
och ingen har skarpare än Augustinus profilerat henne som indi- 
vid. Denna individ manifesterar i sitt jordiska liv en rörelse, en 
operativitet, och dess mentala uttryck, dess manifestation är ratio. 
Med profileringen av det individuella förbjuds kosmologiskt dua- 
liteten: himmel och jord kan fattas separativt. 

Det rationella tänkandet, denna diskursiva process, fysiologiskt 
förlagd till hjärnan, är till sin natur separativ, analyserande, och nu 
aktualiseras i den tidiga kristna medeltiden det, som varit den stora 
frågan i allt grekiskt filosoferande: hur förhåller sig helheten och 
delarna till varandra? Det är Platon, som ger det svar, som de facto 
kristendomen tillägnar sig, och Platon grundar sitt allmänbegrepp 
pa de gudomliga arketyperna och på sin dialektik. 
rd Une kristna tänkandet är enheten en ofrånkomlighet. Hur 
Allt Rn - allmakt och därmed skapelsen kunna fattas? 
Hertaväs Sc rån och återgår till Skaparen, ab uno ad unum, 

av medeltidens grundläggande postulat. Blir emellertid 


tet, och 2 
Gud finns?> 
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ratio en komplementär, dynamisk kraft och där sr I SI Operativitet 
en separativ, analyserande faktor i den teologiska begreppsvärlden, 
kan den postulerade enhetstanken försvagas, undergrävas, Detta 
måste avvärjas, och det är nu vi möter det, som givits namnet 


skolastiken. 3 S US 
Skolastiken är ingalunda något orubbligt, oförändrat system, 


det är snarast att uppfattas som en samlingsbeteckning på en strä- 
van, som sträcker sig genom århundraden. Gemensamt är att sko- 
lastiken vill kläda det gudomliga och det mänskliga, det himmelska 
och det jordiska i vetenskapligt-pedagogiska former, ett uttryck för 
den visdom, som vilar i det vi kallar den traditionella ordningen 
och som vi kunskapsmässigt vill uttrycka som sacra scientia, 
Stommen i den skolastiska filosofin och läroordningen benämnes 
de sju fria konsterna, bäst känd genom en av de främsta skolasti- 
kerna, Thierry de Chartres, verksam huvudsakligen i Chartres under 
1100-talets förra hälft och vars huvudarbete, Heptateuchon är en 
utförlig beskrivning av de skolastiska principerna och metoderna. 
De två huvudinstrumenten, säger Thierry, är Trivium och Qua- 
drivium. Den förra är vägen och medlen, som skall frambringa det 
senare såsom upplevelse, kunskap. Vägen och medlet består av tre 
huvuddelar, grammatiken, dialektiken och retoriken. 
Grammatiken är det kommunikationsmedel, som gör männis- 
kan till en människa, vår förmåga att ge uttryck åt våra upplevelser, 
åt våra tankar och föreställningar och därmed ge underlaget för 
vårt andliga liv. Men vårt språkliga kommunikationsmedel måste 
också vara inordnat i det förnuftsmässiga system, som ger det som 
språket vill uttrycka fasthet och stadga. Detta är vad skolastikerna 
ger namnet dialektik, men som i verkligheten avser logiken. Emel- 
lertid kräver det språkliga medlet, utrustat med och förnuftsmässigt 
inordnat i logikens regler en gestaltning, en utformning, som isprår 
ket finner den intellektiva medvetenheten, den i andens ljus givna 
upplystheten dess adekvata medel, Detta kallar skolastikerna reto” 
ER nr baner bringa en överensstämmelse mellan 
Det som skall Så sött i Qua 
drivium, som ä a Mesa skolastikeret i, OC 
é är aritmetik, geometri, musik och astronomh 
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ra uttrycker de fyra betingelserna för tillvaron på ; 
tiden, rörelsen. Visserligen befattar sig FRÄS 
dan, utan med klangen, men i klangen RR ej 
tiden i dess ursprungliga form och framför allt är musiken sänka 
melodiskt flöde en ren tidslighet. 

Grundläggande i det skolastiska systemet är talen. Här griper 
skolastiken tillbaka till den uråldriga visdomsläran om talen som 
en tillvarons grund. Allt vad som träder fram ur tingens natur i dess 
ursprunglighet, säger visdomsläraren Boethius, (omkring 480-524) 
är präglat av den lagbundenhet, som talen uttrycker. Det är här vi 
möter den högsta förebilden, som Skaparen givit oss. Ur talen ut- 
vecklar sig de fyra elementen, ur talen kommer tidens växlingar 
och stjärnornas rörelser. I skolastiken fattas ej talen som något 
kvantitativt. Talen upplevs som kvalitativa, aritmetiken är inte en 
räknelära, en kvantitativ summa av adderade enheter, utan en upp- 
fattning av talens väsen, en uppfattning av talens egenskaper och 
inbördes förhållande, talen som en strukturell enhet. 

Att talen till sitt väsen uttrycker en enhet uppenbaras i geome- 
trin, ty där möter vi triangeln, kvadraten, femhörningen och så vi- 
dare. Till aritmetiken, uttryckande talen, fogar sig sålunda geome- 
trin som rummet. Och i nästa steg i Quadrivium, tiden, möter vi 
musiken. Visserligen uttrycker sig musiken ej som tiden som sådan 
utan som klang, ton, men ingenstädes ger sig tiden så omedelbart 
till känna som i tonernas värld. Det är också här vi möter harmo- 
nin, samklangen och med denna det strukturella i den själsliga till- 
varon. Kommer så rörelsen, det sista elementet i fyrtalet Qua- 
drivium, och dess vetenskap är astronomin, läran om de kosmiska 
rytmerna. Ty det är i det regelmässiga, rytmiska, som vi upplever 
rörelserna som ett grundläggande element i den skapade tillvaron: 
De astronomiska upplevelserna, som vi ställs inför på himlavalvet, 
Ar värr möte med skapelsen som en kosmisk, rytmisk rörelse. 
elag cegn fyra, talen, proportionen eller rummet, ar SE 
Boeilucs. ed kö astiska Quadrivium en enhet, den enhet, | Sond 
EE Sommar tingens väsen. I vår sinnevärld med dess 5 E 

um finns en väsensordning, den enhet, som för 055 tillbaka till 


dessa fy 
talet, rummet, 


ped tiden'som se 


> 


skapelsens gudomliga källa. Detta är skolastikens innersta byd. 


skap. 


Skolastiken är ett symtom på en annalkande kris, och det är 


denna kris skolastiken vill avvärja. Det är först och främst enheten, 
som skall försvaras inför hotet att det rationella tänkandet genom 
n analys skall ge ett vidgat spelrum åt tingens 
enskildheter, multiversum, därmed försvagande allmänbegreppen, 
realia och slutligen enheten. Samtidigt lider skolastiken av en inre 
motsägelse, då den visserligen förkunnar tillvarons gudomliga en- 
het men ej söker återupprätta kosmologin som ett förhärskande 
medvetande utan bygger upp ett pedagogiskt system, varvid mate- 
rialet visserligen hämtas ur en sann, uråldrig visdom men samtidigt 
presenteras genom vädjanden till de sinnliga organen för att där- 
med ges sin pedagogiska kraft. Både när det gäller medlen, trivium, 
och upplevelsen, kunskapsvägen, quadrivium, öppnas portarna till 
såväl det emotionella som det logiskt-rationella. I verkligheten 
kommer skolastiken att nolens volens bana väg för det, som skulle 


sin separativitet och si 


avvärjas. 

Emellertid ligger krisen djupare än vad som framträder i de sko- 
lastiska strävandena. Människan är den enda levande varelse, som 
äger ett själsliv i ordets djupaste mening. Skapelseordet i första 
mosebok, Fiat lux, är inte blott förkunnelsen om ett ljus, som kom- 
mit till världen i rent fysiologisk mening, ljuset är också ett del- 
givande av en upplysthet, som träffar skapelsen och som framför 
allt träffar människan med den själsliga medvetenheten, givande 
henne sin särställning i det skapade verket. Ty i människosjälens 
innersta finns den gudomliga del, som i vedanta symboliseras med 
lotusblomman, som i den grekiska esoterismen benämns n0us och 
som Paulus ger namnet preuma, som Meister Eckehart beskriver 
som det oskapade och oskapbara, hoc est Intellectus och det som 
Jakob Böhme söker beskriva som den osynliga eld, som framkallar 
ljus och mörker. 

Bl arm varom Jesus talar, som finns i våra er 

1, och det - medvetenheten 3 den gudomliga 2 et 

gudomliga SER Su inre esoteriska kraftkälla, som bevarar 
bjektiv, ordlös, »skådad « verklighet. Men! 5 


heter 
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r vi även mentala, dödliga krafter, främst tanke, kä 
j i medvetandeprocessen träder dessa fram och re 
det andligt upplevda. Det ar denna bekräftelse, som vi kallar 
Tron är genomlyst av det inre andliga ljuset, och det som vi i där 
vilja ansluter och med vår tanke och känsla bifaller till det upp- 
levda, blir vårt trosliv. 
I varje exoterisk ordning, i varje institutionalisering, teologi- 
matisering — allt i sig nödvändigt — finns en fara, att det 
dlöst esoteriska inte hålls levande, givande ständig nä- 
ring åt det som Jesus kallat Guds rikes hemligheter. När vi talat om 
en kris, djupare än vad som medvetandegörs och åsyftas i de sko- 
lastiska strävnadena, gäller det ett hot mot det inre Gudsrikets 
härskarställning. I den romerska kyrkan blir skolastiken ett sym- 


örsök att avvärja en fara, men, som vi sagt, hotet 


tom, ett storstilat försö 
gäller mer än den kosmologiska upplevelsen av en tillvarons enhet, 


det gäller den härskarställning, som tillkommer nous, intellectus. 

En av den romerska kyrkans främsta teologer, Anselm av Can- 
terbury (1033-1109) ställer frågorna på sin spets. Det förnuftiga 
ställs inför traditionen och därmed inför tron. I sitt arbete Cur 
Deus homo säger han: vi måste söka finna det förnuftiga i tron, ty 
kyrkofäderna och doktorerna har ej kunnat säga allt, och därför 
måste traditionen bearbetas. Själv en av skolastikens huvudge- 
stalter ser han som det väsentliga i de skolastiska strävandena att 
försona tron och det kognitiva, och därmed har han formulerat den 
frågeställning, som kommer att sysselsätta kristen teologi under de 
kommande århundradena: tron och verandet. 

I Anselms tänkande avspeglas krisen. Det medvetande, som går 
under namn som nous, pneuma, intellectus behåller inte sin le- 
vande kraft i kyrkans inre liv, och alltmer växer behovet av att 
vädja till de mentala krafterna. Det är detta som den månghundra- 
nde fe SEOESEEOSREArA strävan, som i mångahanda skif- 
Icktivs RS går under namnet skolastik, avspeglar. Men det intel- 
Fd rån fog försvagas emellertid också i upplevelsen EA 
mer Sk ÄR SKIekev verklighet, höjd över alla tillvarons Så 
Börd, dets nser, och, vilket är väsentligt för att förstå krisens inne- 

» detta innebär, att tron, den personliga anslutningen till denna 


sering, dog 
osynliga, or 
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Itmer som en subjektiv upplevelse, alltmer 
som subjektiv medvetenhet i det objektivt grundade intellektets 
ställe. I Anselms tänkande, leder detta till att intellectus och fides 
byter plats, det subjektiva troslivet intager alltmer den objektiva 
intellektiva medvetenhetens plats. | 

Denna process stadfäster Anselm med sitt credo ut intelligam, 
jag tror för att jag skall kunna förstå. Tron är alltså det andliga 
livets subjektiva centrum, och det är från tron, som uppenbarelsen, 
visionen, föreställningen upplevs. Men som den heliga Skrift upp- 
manar oss, säger Anselm, skall vi använda vårt förnuft för att finna 
bekräftelsen på det, som tron vittnar om. I vårt andliga liv bär vi 
alltså fram en tro, som har som föremål uppenbarelsen, visionen, 
föreställningen, men mellan dessa, som Anselm säger i sitt arbete 
Cur Deus homo, mellan tron och visionen finns ett mellanled, intel- 
ligensen, inter fidem et speciem. Det är genom detta mellanled som 
tron och trons föremål, det gudomliga, förenas, »försonas«, be- 
kräftas. Ty, säger Anselm, Guds vilja står aldrig i strid med förnuf- 
tet, numquam irrationabilis. 

Det är i väst, i den romerska kyrkan, som denna process försig- 
går. I östkyrkan är den esoteriska traditionen, den mystiska andliga 
närvaron mer levande, och därför har östkyrkan ej heller någon 
Augustinus, någon Boetius, någon skolastik i västlig mening, och 
kommer ej heller att ha någon Thomas ab Aquino eller William 
Occam. Det finns en traditionell åtskillnad mellan de båda kyrko- 
systemen, och den växer. 

Skilsmässan mellan de båda blir till slut oundviklig och sker på 
1000-talet. En av de frågor, som spelat roll i denna schism gäller 
treenighetsläran: den helige Andes förhållande till Fadern och 50” 
nen. Rom upptog i sin trosbekännelse och i sin mässordning ett 
tillägg, filiogue, »och av Sonen«, innebärande att Anden utgår från 
F adern och Sonen, vilket östkyrkan förkastade. Vi berör denna 
ed oavsett vilken roll den spelat i den stora schismen FA 

en illustrerar två synsätt, som här får sin avspegling 
treenighetsläran, 

Den kristna tree än 2 K p Md 
a Alin kmr på en äng sa 

dualitet. Detta kan endast fattas dialektis 


medvetenhet, träder in al 
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de tre och att de tre är en väsensenhet. För 
för det esoteriskt-dialektiska, bereder ge Öskytan, 
väsendet, finns enheten, det Fes 
det att hypostasis uttrycker det individuella. När den lätintalande 
kyrkan skall kläda detta i sin rituella språkdräkt, skulle 
a ordet för det individuella varit persona. I stället an- 
ka ordet substantia, vilket ger åt begreppet en all- 
män och ej individuell innebörd. Detta har till följd att Rom fattar 
treenigheten som väsentligen en enhet, vilket får en underliggande 
innebörd av »likställighet« mellan de tre, under det att östkyrkan 
med sin öppenhet för dialektisk tänkande upplever på samma gång 
enheten och de tre individualiteterna Fadern, Sonen och den helige 
Ande. 
Dessa olika utgångspunkter är ingalunda betydelselösa teolo- 
giska hårklyverier. I östkyrkan är Fadern den himmelske härska- 
ren, källan till all gudomlighet. I kraft av denna sin gudomlighet är 
Han förenad med Sonen och med den helige Ande, samtidigt som 
Han i sin hypostasis bevarar sin individualitet. Då västkyrkan ut- 
går från sin substantia, betonande enheten, måste följden bli att en 
naturlig enhet råder mellan Fadern och Sonen — men varifrån har 
då den helige Ande framsprungit? Det är här konflikten mellan öst 
och väst uppkommer. 

Under det att östkyrkan genom sin hypostasis bevarar det indivi- 
duella hos de tre, drager Rom, genom sin substantia, bunden till be- 
greppet enhet, den slutsatsen, att den helige Ande är framsprungen 
ur både Fadern och Sonen, ab utroque, filioque, därvidlag stöd- 
Hg sc främst på Augustinus. Detta är något, som östkyrkan ej 
Hö de E RR då ju var och en bevarar >>? individualitet och där 
Rödens Sä er av sin hypostatiska självständighet, vilket för 

el skulle ifrågasättas, om Anden vore avhängig av såväl 
Fadern som Sonen. 
lan ed Silas Sonen liksom Anden fått sin självständighet 
förhållandet. I; Jo, men detta förändrar ingenting ! det inbördes 
emonadest. Y RE så som Han uppfattas i östkyrkan, SES 
ej rubbas, vil ställning och denna himmelska härskarställning år 
> vilket skulle bli fallet, även om Sonen förklarades vara 


enheten är 
mer öppen j 
righet, ty i 045! 4, 


romer: ska 
det naturlig 
vändes det latins 


so DAS > 


upphov till Anden. Västkyrkans tolkning leder teologiskt till två 
följder. För det första har fasthållandet vid treenigheten såsom pri- 
märt en enhet till följd att tonvikten läggs på de tres »likställighet 

under det att östkyrkan bevarar även itreenigheten själv Guds fira. 
melskt monarkiska härskarställning som en bevarad »individuali- 
tet«. För det andra hotas Roms tolkning av Anden som fram- 
sprungen av både Fadern och Sonen, att upplevas som »sekundär« 

och därmed få en mer undanskymd ställning — vilket i västkyrkans 
fortsatta utveckling obestridligen blivit ett problem. 


I ARISTOTELISMENS FOTSPÅR 


HÅLLER SIG tillvarons enhet och mångfald 
a? Detta är den grekiska filosofins huvudpro- 

blem. Varken de miletiska filosoferna eller atomisterna 
kan komma överens om svaret, och det är först i den platonska 
dialektiken som svaret kan ges. Emellertid återvänder Aristoteles 
till problemet genom att föra upp det på en ny filosofisk nivå. Han 
ställer oss inför multiversum och utifrån detta formulerar han en 
lära om naturen och om tillvaron som en hierarkiskt strukturerad 
rörelse. För naturfilosofen Aristoteles är naturen ett evigt bestånd 
och därmed avvisar han den platonska läran om en skapelse. Ty om 
vi säger, att något förändras, exempelvis skapas, måste också denna 
skapelse i sig innebära en förändring av och en rörelse bort från ett 
tidigare tillstånd. Därför, säger Aristoteles, har det alltid funnits 
något, som heter förändring, och denna förändring försiggår i na- 
turen, 

Den aristoteliska Gudsbilden är bestämd av detta. Visserligen är 
den aristoteliska Guden den princip, den fasta metafysiska punkt, 
"om sin orubblighet upprätthåller och i sin evighet garanterar den 
i ständig rörelse stadda naturordningen, men är Gud därmed ett 
skliga ög mening? Detta måste avvisas, därför att det 
fitenied " en aristoteliska filosofin den enskilda människans 
år alltså bdridg värld, med naturen. Denna verklighetsupplevelse 
Gudsbilden at uell. Är då Gud verklig? Ja, men det innebär att 
individlalbe 08 som individuell. Detta i sin tur får till följd att 
Den ari förctell TG binder Gud vid det ontiska, med varat självt. 
Gudsbilden = a Guden är höjd över det fysiska, och därmed är 

etafysisk men är den transcendent? 


URU FÖR 
till varandr 
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Det vore en grov förfalskning att göra Aristoteles till vare sig 
materialist, atomist eller nominalist, liksom det torde vara Svårt att 
avgöra vilket faktiskt inflytande Aristoteles haft på kristet tän- 
kande under tidigare medeltid. Emellertid kommer nominalistiska 
tankeströmningar in i skolastiken och framkallar allvarliga teol. 
giska problem främst för treenighetsläran. Roscellinus (0. 1050- 
1123) blir något av en banbrytare för nominalismen i den skolas- 
tik, som med Anselm av Canterbury i spetsen kämpar för enhets- 
tanken, och i Abailard (1079-7142) får nominalismen en lysande 
och skarpsinnig förespråkare, när han såsom lärare i Paris liksom 
sin lärofader Roscellinus angriper treenighetsläran. Visserligen blir 
båda dömda, men deras främste skolastiske vedersakare Anselm 
har samtidigt öppnat vägen för en rationalism, som gör det sko- 
lastiska enhetstänkandet alltmer sårbart. 

Det blir under högmedeltiden alltmer uppenbart, att två grund- 
läggande principer står emot varandra: är Gud den enhetens kraft, 
som ej blott omsluter den treeniga utan även, manifesterat i kyr- 
kans förkunnelse, underställer skapelsen under denna enande prin- 
cip, eller är tonvikten lagd på det individuella, på mångfalden som 
den primära, intuitiva verklighetsupplevelsen? Denna frågeställ- 
ning innesluter väsentliga element i det medeltida tänkandet, den 
transcendenta Allmakten, som uttrycks i det cykliska ab uno ad 
unum, som vidare ger filosoferandet dess underordnade plats och 
tjänarställning såsom ancilla theologiae, och som ger det subjek- 
tiva hos människan en bekräftande uppgift under den objektivt fat" 
tade gudomliga verkligheten. Dessa och många andra teologiska 
postulat — om uttrycket tillåtes utgår från den enhet, som är den 
gudomliga källan själv, men i den skolastiska inre splittringen fram” 
träder alltmer som ett alternativ, att den subjektiva upplevelsen, 
den intuitiva mötet med tillvaron som en ändlös mängd enskildhe- 
ST pe ara begynnelsen, när hon vill möta verkligheter 
livskrafe i ee nrg som på ett helt annat sätt ST 
SR Per k i den romerska kyrkliga högme le 
lönellg ällener raft. Inte minst har det lagra 
200 8 rderiga ot arketypiska, ersatt den gudom iga i 

» enande förebilder i tillvarons sinnliga 
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den andra stora gestalten i grekiskt tänkan 


versum:. Men å de 3 

så många sätt Platons motspelare, Aristoteles — var ståt . på 
, - : n 

finna? Som vi redan har sagt är hans inflytande i det andliga A 

et 


inte minst därför att kunskapen i grekiska språk 

Il kommer att det i västkyrkan ej sällan förs 
är av Platon eller av Aristoteles. 

det stora genombrottet, framför allt är det genom 
lärda judars och arabers förmedling, som ett omfattande översätt- 
arbete kommer till stånd, och detta sker mitt inne i den krist- 
na världen. Berömd är den stora översättarskolan i Toledo. Nu blir 
aristotelismen i dess helhet känd och läst i västkyrkan, och detta 
innebär, att den romerska kristenheten på 1200-talet ställs inför all 
den lysande vetenskapliga skarpsinnighet, som aristotelismen er- 
bjuder. Mötet med en tillvarons föränderlighet, mötet med de en- 
skilda tingen som ett verklighetskriterium, det empiriska material- 
samlandet, de kausala sammanhangen och logistiken - det är ett 
överväldigande material, som öppnar en värld av möjligheter till 
profanitet. Kan trons försvarare hålla stånd inför detta flöde av 
ideer, vilande ej på Andens vittnesbörd utan på rationella motiv 
och logiskt-diskursiva tankeprocesser? En djup konflikt låter sig 
anas, inte minst förebådas i averroismens särskillnad av vad som är 
religion och vad som är filosofi: kommer tro och vetande att gå 
skilda vägar? Finns det dubbla sanningar? 

Den romerska kyrkan står inför en djup krissitu 
stiken råder genom nominalismens inträngande en söndring och 
därmed är det som från begynnelsen var skolastikens väsentliga 
uppgift, att bevara enheten och därmed allmänbegreppen, realia, 
RAR Om inte aristotelismen med sin rationalism, bunden till 
Re den diskursivt-tankemässiga logiken och 4 
fältet ät 222 vr metodik får ett teologiskt bemötande, Så 
afistoteliska be ör en sekularisering av tankelivet. Att ST & 
flångaltands TE är inte möjligt, det 5 5 ; 
allt är RN ka en redan präglat av detta tänkande, 3 
Herder fe ensen som alternativ försvagat, Andens herravs 

n förgängliga tingliga världen och tänkandets dialektiska 


jängre oklart, 
förfaller. Därt! 


het om en text 
så kommer 


nings 


ation. I skola- 
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medvetandeformer, som de grekiska fäderna tagit i arv från plato- 


nismen. | den belägenh 
Thomas ab Aquino är den som klarast ser ägenhet, vari 


aristotelismen försatt kyrkan. Att öppna en strid mot åristote- 
lismen är uteslutet, ty kyrkan saknar vapen. Men aristotelismen 
kan »kristianiseras«, byggas in i ett teologiskt system, och det är 
vad Thomas gör. Den filosofiska och därmed den teologiska grun- 
den är gemensam: to on, det ontiska, varat. Men den aristoteliska 
ontologin har som utgångspunkt en naturordning, uttryckande det 
tingliga och därmed rörelsen, och det är här, som individen möter 
detta tingliga som verklighet, och det är härifrån, som Aristoteles 
bygger upp sitt logiskt-hierarkiska system. Det är här, som ari- 
stotelismen öppnar porten för det nominalistiska. Hur bemöter 
Thomas detta? 

Thomas sätter uppenbarelsen före allt annat av mänsklig upple- 
velse. Redan i inledningen till Summa Theologica förkunnar han 
detta: per revelationem divinam quae rationem humanam exce- 
dunt. Men vilar då den gudomliga uppenbarelsen på en översinnlig 
upplevelse, som kan betvivlas och bestridas av det rationella? Nej, 
Gud meddelar sig med oss genom uppenbarelsen, men denna uppen- 
barelse blir för oss bekant genom Guds verk, och då verket, verk- 
ningarna är bekanta kommer vi till kunskapen om orsaken. Och 
när vi upplever Guds verk på jorden, har vi därmed också kunska- 
pen om Gud såsom orsakskälla. Genom Guds verk, säger Thomas, 
bevisas Guds verklighet, Guds vara. 

År då detta grundat på de kristna trosartiklarna? Nej, säger 
Thomas, den kunskap vi har om Guds vara, är ej föremål för vår 
tro utan är förutsättningarna för denna tro. Det är sålunda enligt 
Thomas inte i kraft av den av Anden ingivna trosvissheten, som vi 
a vår kunskap om Gud, det är genom orsakssammanhanget mel- 
FOSTER des Uphorsman som åar vår kunskaps 
telism kunnat led be SR fara, FYR profanfilosofis 3 liga 
rörelserna NR till, 2 den till naturen och de end 
örmbaler ma diskursiva uppfattningen av skapelsen kor ; 

Sbilden i bakgrunden för att inte säga till slut göras R 
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Gud är verklig, därför att det skapade k 
verket 


förnekelse: 
en orsak, och denna orsak är Gud. Ty allt i nat 
å uren 


up enbarar att det finns ett mål, en ordning, ett centrum, en prin- 
ip. Gud är den makt, som står över allt skapat och är dess källa 
det är den teologiska seger, som Thomas vinner över de upplösande 
krafter, som ligger - åtminstone latent — i aristotelismen. 
Emellertid har Thomas vunnit denna seger till ett högt pris: han 
har byggt uPP sin bevisning på kausalitetsprincipen. Är verkningen 
pekant, kommer vi till kunskap om orsaken, och därmed vet vi att 
Gud finns. Men känner vi då Guds väsen? Nej svarar Thomas, när 
vi finner en orsak utifrån dess verkan, är detta inget bevis för dess 
väsen utan för dess fakticitet. Gud är verklig inte fattad i intellektiv 
mening, ej i en pneumatisk mening, som gnosis. Gud är verklig i 
ontisk mening, som vara, och därmed fogar Thomas ännu en grund- 
sten till sitt teologiska verk. När vi upplever Guds verk, vars orsak 
är Gud själv som fakticitet, känner vi samtidigt varat. Varats fakti- 
citet och Guds fakticitet blir därmed sammanfallande i den mening 


at Gud »är«, Deus esse. 

Thomismens Gudsbild är något h 
Gud, fattad såsom en Princip, arke, de: 
rens rörelser. Den Gud Thomas ger oss är först och främst aktiv, 
framträdande såsom Skaparen, och det är genom den uppenba- 
relse, som skapelsen träder fram inför människorna, som Guds 
verklighet, »fakticitet«, upplevs för oss. Gud är verkande inom den 
ontiska ramen, och skiljer sig därmed på denna viktiga punkt från 
aristotelismen, actus purus, och detta Guds skapande skiljer tho- 
mismen från den aristoteliska uppfattningen att varandet, existen- 
RR ORON som Thomas genom sin ontologi förkunnar 
FR , som lika obönhörligt skiljer sig från den platonska 
Handlinga nsen, det gudomliga som ett över alla begränsningar oc 

Gud Bar upphöjt väsen. 
fr Fer SE Vara, ren verklighe 
KL soma Thor a, sammanfaller, Men Gud är också 
der i dubbel 2 I och detta innebär att Gud lil 
sen? Enklast RT t, sua esse och sua essentia. Vad är 

ske det kan uttryckas så, att under dei 


öppen 
måste ha 


elt annat än aristotelismens 
n orubbliga källan till natu- 


t, ty verkligheten och 
å väsen, sitt vär 
ksom framträr 
då detta vär 
t att varat är 
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medvetandeformer, som de grekiska fäderna tagit i arv från platg. 


nismen. 


Thomas ab Aq 
aristotelismen försatt kyrkan. 


uino är den som klarast ser den belägenhet, vari 
Att öppna en strid mot aristote. 
lismen är uteslutet, ty kyrkan saknar vapen: Men aristotelismepn 
kan »kristianiseras«, byggas in i ett teologiskt system, och det är 
vad Thomas gör. Den filosofiska och därmed den teologiska Brör 
den är gemensam: t0 On, det ontiska, varat. Men den aristoteliska 
ontologin har som utgångspunkt en naturordning, uttryckande det 
tingliga och därmed rörelsen, och det är här, söm individen möter 
detta tingliga som verklighet, och det är härifrån, som Aristoteles 
bygger upp sitt logiskt-hierarkiska system. Det är här, som ari- 
stotelismen öppnar porten för det nominalistiska. Hur bemöter 
Thomas detta? 

Thomas sätter uppenbarelsen före allt annat av mänsklig upple- 
velse. Redan i inledningen till Summa Theologica förkunnar han 


detta: per revelationem divinam quae rationem humanam exce- 


dunt. Men vilar då den gudomliga uppenbarelsen på en översinnlig 
upplevelse, som kan betvivlas och bestridas av det rationella? Nej, 
Gud meddelar sig med oss genom uppenbarelsen, men denna uppen- 
barelse blir för oss bekant genom Guds verk, och då verket, verk- 
ningarna är bekanta kommer vi till kunskapen om orsaken, Och 
när vi upplever Guds verk på jorden, har vi därmed också kunska- 
pen om Gud såsom orsakskälla. Genom Guds verk, säger Thomas, 
bevisas Guds verklighet, Guds vara. 

Är då detta grundat på de kristna trosartiklarna? Nej, säger 
Thomas, den kunskap vi har om Guds vara, är ej föremål för vår 
tro utan är förutsättningarna för denna tro. Det är sålunda enligt 
Thomas inte i kraft av den av Anden ingivna trosvissheten, som vi 
har vår kunskap om Gud, det är genom orsakssammanhanget mel- 
lan verket och dess Upphovsman, som vi har vår kunskap. 

Genom att göra uppenbarelsen till det grundläggande för sin 
teologi avvärjer Thomas den fara, som en profanfilosofisk aristo- 
telism kunnat leda fram till, att den till naturen och de sinnliga 
rörelserna knutna diskursiva uppfattningen av skapelsen kunnat 
skjuta Gudsbilden i bakgrunden för att inte säga till slut göras till 


: 130 + 


e Gud är verklig, därför att det skapade ere 
, och denna orsak är Gud. Ty allt i Hane 
finns ett mål, en ordning, ett centrum, en Br 
som står över allt skapat och är dess källa 
ger, som Thomas vinner över de upplösande 
det är d floger= åtminstone latent i aristotelismen. 
krafter, Som Thomas vunnit denna seger till ett högt pris: han 
gmellertid få bevisning på kausalitetsprincipen. Är verkningen 
par byggt upp5$ vi till kunskap om orsaken, och därmed vet vi att 
pekant, kommer i då Guds väsen? Nej svarar Thomas, när 
Gud finns: 7 från dess verkan, är detta inget bevis för dess 
för dess fakticitet. Gud är verklig inte fattad i intellektiv 
isk mening, som gnosis. Gud är verklig i 


umati 
och därmed fogar Thomas ännu en grund- 


ill sitt teologiska verk. När vi upplever Guds verk, vars orsak 
se ad alv som fakticiter, känner vi samtidigt varat. Varats fakti- 
ne fakticitet blir därmed sammanfallande i den mening 
at Gud »är«, Deus esse. ö . q l 

Thomismens Gudsbild är något helt annat än aristotelismens 
Gud, fattad såsom en Princip, arke, den orubbliga källan till natu- 
rens rörelser. Den Gud Thomas ger oss är först och främst aktiv, 
framträdande såsom Skaparen, och det är genom den uppenba- 
relse, som skapelsen träder fram inför människorna, som Guds 
verklighet, »fakticitet«, upplevs för oss. Gud är verkande inom den 
ontiska ramen, och skiljer sig därmed på denna viktiga punkt från 
aristotelismen, actus purus, och detta Guds skapande skiljer tho- 
mismen från den aristoteliska uppfattningen att varandet, existen- 
sen, är evig, samtidigt som Thomas genom sin ontologi förkunnar 
en metafysik, som lika obönhörligt skiljer sig från den platonska 
transcendensen, det gudomliga som ett över alla begränsningar och 
handlingar upphöjt väsen. 

Gud är det absoluta Vara, ren verklighet, ty verkligheten och 
varat, det ontiska, sammanfaller. Men Gud är också väsen, sitt vä- 
Ae Len och detta innebär att Gud liksom framträ- 
seaflEnklat sua esse och sua essentia. Vad är då detta vär 

ske det kan uttryckas så, att under det att varat är 


där de 
n teologiska 5” 


ej i en pre 


mening, 
ontisk mening,» som vara, 
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en positivitet, ett avvisande av »intet« 

är essentia, väsendet, ett inre » tillstånd«, en substans. När Thomas 
talar om Guds väsen, samtidigt som han talar om Guds esse, som 
vara, kan det endast tolkas så att Guds esse, varat, uttrycker Guds 
»fakticitet«, att Gud »är«, och att vi människor försanthåller detta 

under det att Guds essentia, väsen, »tillstånd«, substans, uttrycker 
Guds »inre« verklighet: det gudomliga självt. 

Esse, varat, liksom essentia, väsendet, den gudomliga substan- 
sen, är absoluta, fullkomliga, och i den meningen är de närvarande 
i tingens värld, såsom esse, i ontisk mening och i kraft av sin gu- 
domlighet garanterande att den verklighetsgrund, varpå naturen, 
existensen, vilar, skall bestå, i substantiell mening, såsom essentia, 
att tillvarons strävan till fullkomlighet alltid har sin gudomliga 
förebild, att det mänskliga strävandet därmed blir ett strävande till 
att nå Gud. Det är i denna mening Thomas talar om Gud såsom 
»ren akt«, actus purus, ontiskt och essentiellt ständigt närvarande 
och livgivande i skapelsen. 

Gud är Skapare, och den värld Han skapat är denna ofattbara 
manifestation, som människan, levande i denna skapade värld, 
mottager som uppenbarelse och som därför kausalt upplever Gud 
som verklighet, som »fakticitet«, då en verkan ju måste ha en or- 
sak, en Upphovsman. Hurudan är då denna skapade värld gestal- 
tad? Världen är — och här följer Thomas troget Aristoteles — en rö- 
men detta är ej en rörelse i blindo, det är en final strävan, mot 
Varje ting är som materia endast en potentialitet, 
och i hans fotspår Thomas, kal- 


en bejakelse av det verkliga, 


relse, 
en fullkomlighet. 
och först med det som Aristoteles, 
lar eidos, forma, lyfts tingen upp ur sin potentialitet, blir » vitalise- 
rad«, får sin gestaltning, sina egenskaper och sin målsträvan. Ty i 
föreningen materia-forma uppkommer rörelsen, och denna rörelse 
är final i den meningen att den strävar till fullkomning. 
Denna strävan hos varje ting till sin fullkomning är det g 
läggande postulatet i den aristoteliska och thomistiska läran om 
det grundläggande fenomen vi möter i skapelsen: föränderligheten, 
rörelsen. Det är en finalitet, som når sitt mål då dess gudomliga 
ursprung uppnås. Det är intressant att bevittna hur Aristoteles med 
sin logistik, sin kausiliter, kort och gott sin positivism ger fenomen- 


rund- 
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r också ett cykliskt inslag: att återvända till kä 
värld, gäller det a fortiori ä ill källan, 
äller naturens 54 er fortiori även männi 
om de fördjupas denna rörelselära hos Thomas genom i 
kan, oc ä skede nebörd: den mänskliga målsträvan blir SR 
en rent Gudärd ctus purus blir människan genom föreningen sas 
Liksom sistån d till en actus i jordisk mening, vars mål är att nå 
teria-for”” d äcdet ullkomliga, och detta fullkomliga är det goda 
Gud; ty S det begärliga- Men under det att den högsta saligheten 
och därme" a kontemplera det högsta goda, blir Gud för 
den kristna Gudsbilden, Guds väsen som 
Det är detta människan längtar efter. Hon strävar 
ill Gud. Vad innebär detta, är det 


rörelse 


Iler en förening med Källan? 
n för att kunna besvara denna fråga är den ari- 


med thomistiska läran om den mänskliga varse- 
men det är inte stenen vi har i vårt öga 
utan bilden av stenen, och det är som bild föreningen uppstår. Inne- 
bär då detta en förening i platonsk mening? Nej, varje skapat ting 
har sitt eget Vara, säger Aristoteles, och därmed har också varje 
ting sin substans. Men tingens substans får skiljas från den gudom- 
liga essentia, uttryckande Guds »inre« verklighet, det gudomliga 
självt. Det substansbegrepp, som Thomas anlägger på den jordiska 
tillvaron, är ett till varje ting knutet uttryck för dess »väsen« som 
på en gång varaktighet och förändring men samtidigt som det inne- 
sluter alla de accidentiella egenskaper och tillstånd, som är för- 
bundna med vederbörande tings substans. 

En av aristotelismens grundläggande principer är att endast lika 
substans kan ingå förening — här skiljer sig platonismen med sitt 
metekein obönhörligen från aristotelismen, och Thomas ansluter 
sigäven här till Aristoteles. Gud är visserligen förenad med sin ska- 
a SS att den tingliga världen vilar ontiskt i det 
sing rag Varat, och därmed är Gud också i ontisk mer 
enda NÄ e ra verk. Men Gud är ej blott esse utan också 
g5 dringens a RR och idenna mening absolut. Den skapade 
Sand he äremot är såsom sammansatt av materia och 

en till världen. De båda substanserna, den jordiska och 


blivninge 


i 


den himmelska, är i aristotelisk mening ej lika, och därför kan de ej 


roa ARNE del kan den frågan ställas: kan då inte själen 
frigöras från kroppen och i denna sin frihet Sänt Rop till det 
himmelska? Denna platonska förkunnelse om själens ärd genom 
himlasfärerna avvisas av Aristoteles, därför att för honom är allt 

en förening av materia och forma, 


l de, inklusive människan, i mat 
öchdärför är människosjälen bunden till det jordiska, bunden till 
den jordiska substansen, och den aristoteliska grundlagen gäller: 


endast lika kan ingå förening. ÅN 
För Thomas innebär detta teologiskt att själen, om den skulle 
» frigöra sig«, bleve lämnad ensam blott som en potentialitet. Tho- 
mas har därmed dragit en obönhörlig gräns mellan Gud och den till 
världen bundna människan. Gud och världen är skilda substanser 
och därmed oförenliga. Vi ser en sten, men det är inte stenen vi har 
i vårt öga utan bilden av stenen, och det är bilden, som utgör fö- 
reningen. Den förening med Gud, som Platon förkunnat, kan ej bli 
verklighet, den blir en likhet, en analogi. Gud är ej, som Platon 
lärde, närvarande i människosjälen, Likasom på det jordiska pla- 
net det inte är stenen vi har i vårt öga utan bilden av stenen, så kan 
det gudomliga väsendet, substansen, ej förenas med den jordiska 
substansen. Människosjälen förenar sig därför ej med Gud, det blir 
ett »möte«, en analogi, och därmed är vi framme vid ett grundläg- 
gande begrepp i den thomistiska teologin, analogia entis. Ty Gud 
är »ren akt«, actus purus, absoluta Väsen och absoluta Vara och 
därmed närvarande i världen såsom Den, som uppbär skapelsen 
och sätter allt i rörelse, alltså en »närvaro«, som är ontisk, operativ. 
Gud är alltings urbild, sicut ab exemplari, för allt skapat och därför 
är Gud för människan upplevd som en » bild« av Upphovsmannen. 
Detta är innebörden i thomismens analogia entis. 

Allt i det mänskliga själslivet har, förkunnar aristotelismen — och 
till detta sluter sig Thomas —- sin utgångspunkt i den sinnliga varse- 
blivningen. Till detta ansluter sig en gammal skolastisk formule- 
ring; nihil est in intellectu, quod non prius fuerit in sensu. Hur för 
håller sig då människan från denna sinnliga utgångspunkt till den 
gudomliga förebilden? Här utgår Thomas såväl filosofiskt som teo- 


"Br 


3d aristotelismens postulat: all natur Strävar mot si 
g: Människan är här inget undantag, och det SS 
on strävar mot den gudomliga förebilden och därmed er 
fullkomnande: Visserligen finns det begär, som strävar 
det finns också de, som strävar uppåt — se på elden. Det 
människan strävar, ty Gud är det fullkomliga 
är uppåt: SOM mr begärligt, ty det begärliga är d SH 
[Ikomliga är begärligt, ty det begärliga är det goda. 
det fu ; människan i besittning av de själsgåvor, varmed hon upp- 
Är då ogdomliga bilden, mötet med Gud i den form, som Tho- 
lever aria gia entis? Nej, här ingriper Gud med sin nåd och 
mA Människan mottager liksom en himmelsk instrålning, 
a av ett kunskapens ljus, lumen, SE sätter henne istånd att 
uppleva mötet med det gudomliga, analogia entis. Till strävan upp 
mot det egna fullkomnandet, denna »appetitiva« böjelse, necesse 
est ponere quandam potentiam animae appetitivam, kommer alltså 
en medvetenhet, en kunskap, som ges genom det gudomliga ljuset 
och som Thomas ger namnet sacra doctrina eller sacra scientia. Vi 
står här inför en vetenskap, säger Thomas, och denna vetenskap är 
dubbel: den grundar sig dels på principer som är tillgängliga för 
förnuftet — detta ljus kallar Thomas det naturliga förnuftets ljus, 
lumen naturalis intellectus — dels det högre ljuset, lumen divina, 
som ger kunskap om principer, som ej är fattbara för förståndet 
och varigenom vi blir i stånd till att även få en bild av Gud. Det 
naturliga ljuset kan misstaga sig, säger Thomas, men det högre lju- 
set, lumen divina, misstager sig ej. Det är genom det högre ljuset 
som människan, då den får en bild av Gud, fullbordar sitt möte, sin 
analogia entis. 

Är då detta lumen divinis ett transcendent ljus, som inträder i 
människans själ för att där förbliva som en andlig beståndsdel? 
Nej, det är ej transcendent, det är en nådens och kärlekens gåva 
från Gud, men det är en del av den skapade världen och det träder 
in I människosjälen för att vägleda henne. Det är en infusio, ett 
nåderikt inflöde men det är ej en gudomlig närvaro i världen, det är, 
or Frk in casu. När denna andliga nåd träffar männis- 
Härd Pplever on intellektivt, kontemplativt bilden av Gud, men 

etta andliga tillstånd upphör, upphör också lumen divina. 
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Nu träder teologen Thomas fram. Genom Guds nåd och kärlek 
får människan ett »tillskott« av kunskapsförmåga, som sätter henne 
i stånd att fatta det, som är det centrala i den thomistiska teologin, 
uppenbarelsen av det skapade verket som en ontisk verklighet, 
Genom det av Gud givna ljuset blir människan i stånd till att upp- 
leva denna uppenbarelse, bejaka den och göra den till föremål för 
sin tro. Det är om detta, som den heliga vetenskapen, sacra scien- 
tia, sysslar, och det är genom denna gudomligt givna kunskap, som 
tron blir möjlig. Endast Gud känner sig själv — en närvaro i världen 
i platonska mening är ju ej erkänd - och därför meddelar Han sig 
med oss genom uppenbarelsen, per revelationem divinam, quae 
rationem humanam excedunt. Det är därför, som uppenbarelsen 

blir det centrala i troslivet, och i det av Gud givna ljuset, i sacra 
doctrina blir denna uppenbarelse mottagen av människorna som 
den sanning, på vilken tron skall vila: credo ut intelligam. 

Vi äger nu, fortsätter Thomas, den medvetenhet, som det gu- 
domliga ljuset skänkt oss, och vi har också vår egen vilja att ansluta 
oss till det upplevda. Utifrån denna gudomliga verklighet säger vi, 
att vi tror på Gud, credere Deo. Vidare säger Thomas, fogar vi till 
tron på Gud som sann och verklig, att det som Han uppenbarar 
och delger oss också är sant och verkligt, credere Deum, och för det 
tredje och slutligen innebär tron, att vi ger oss hän, förtröstar på 
den Gud, som är uppenbarad för oss, som vi upplever som verklig 
och sann och vars upplevelser delger oss det sanna. Denna hängi- 
velse eller förtröstan kallar Thomas credere in Deum. Här är det 
vår vilja, som medverkar, ty utan att vi vill tro kan vi inte skänka 
Gud gensvar på vad Han uppenbarat för oss. Emellertid, tillfogar 
Thomas, är dessa tre ingalunda tre skilda trosakter, tvärtom är de 
en och samma trosakt, sed unus et idem actus habens diversum 
relationem ad fidei objectum. 

Thomismen är ett gigantiskt verk, ett unikt försök att förena filo- 
sofi och teologi. Aristotelismen blir ingalunda någon ancilla theo- 
logia, filosofin och teologin blir snarare ett tvillingpar, ett försök 
att åvägabringa en samlevnad. Lyckas Thomas med detta? Det går 
inte att ge ett entydigt svar på denna fråga. Uppenbart är att Thor 
mas räddar kyrkan ur det krisläge, då den skulle ha mött en filo- 
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m bragt en arsenal av tankar och argument, som ky 
ortarna till en sekularisering, inför vilken kyrkan a 
en det syntetiska verk Thomas åstadkommer, får bet å e 

vapen: "ket högt pris. I skolastiken lär ännu Anselm av On 

människan av sin Skapare fått en gåva, den odödliga Jan 
ar sin boning i hjärtat och varigenom människan med sitt 

secreto ac simplice oculo, skådar det gudomliga ljuset i 
där närvarande i sin skapelse och Han har i denna ska- 
e inplanterat en odödlighet i människosjälen. Därmed är det 
människan given en intellektiv kunskap, som står över det, som de 
dödliga, mentala organen förmår ge: Det äri detta den högre kun- 
skapens ljus, som människan blir i stånd att rätt fatta världen och 
det är därför hon ansluter sig i sin andliga visshet med den för- 
tröstansfulla tron på den gudomliga sanningen. På denna grundval 
formulerar Anselm sitt credo ut intelligan. Även om Anselm med 
olastik gör stora koncessioner åt det subjektiva, åt behovet av 
att söka stöd i kunskapen, är dock nous, intellectus upplevelser av 
och vissheten om Guds närvaro i sin skapelse. Den aristoteliska fi- 
losofin utesluter detta, ty endast lika kan förena sig med varandra, 
och Guds substans är väsensskilt från den tingliga världens sub- 
stans, Därför blir Gud för människan enligt Thomas en similitudo, 
en bild: Gud kan därför ej närvara i sin skapelse, vi förenar oss ej 
med Honom, saligheten blir ett möte i analogia entis. 

Genom anslutningen till den aristoteliska filosofin uppstår en 
skilsmässa mellan himmel och jord, och det får sin bekräftelse i 
thomismens teologiska analogia entis. Det centrala i teologisk me- 
ning blir uppenbarelsen, och denna uttrycks i skapelsen av tingens 
värld och det gudomliga ljuset, men den förra vilar på bekräftelsen 
av kausallagen: upplevelser av verket vittnar om dess orsak, Gud, 
och den senare blir ett ljus, som ej lyser beständigt och förenar det 
himmelska och det jordiska utan som in casu ger bilden av det 
Sd scientia sätter människan i stånd till att fatta den 
AR vilka de ligheten, men trons ljus bärs fram av ett intellectus, 

S jordiskt dödliga. 
Rae Thomas den aristoteliska onto 
: är den slutenhet, i vilken allt vilar, Gu 


inre Öga» 
världen. Gu 


sin sk 


login med sin 
d är närvar 
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m »fakticitet«, men ej som andlig. 


het. Det thomistiska innesluter en metafysik men omfattar ej en 
transcendens i platonsk mening, I denna metafysik är Gud av evig- 
het, men också varat är av evighet. Kan då inte här uppstå en dua- 
litet, två »evigheter«, Guds och Varats? Thomas räddar sin kyrka 
ur en farlig kris, han ger den ett lärosystem, en syntes av teologi och 
filosofi, men samtidigt öppnar han porten till nya frågeställningar. 


rande i sin skapelse som vara, $0; 


SKILSMÄSSA 


RvET EFTER rHOMAS ab Aquino har en dubbel inne- 
börd. Negativt är det ett avvärjande av den fara, som 
aristotelismens segerrika inträngande i västvärlden inne- 

pär, då den Öppnar möjligheter till ett profant rationalistiskt tän- 
kande i nominalistiska tankeformer. Positivt innebär det bevaran- 
det av enheten och detta i mer än en mening: enheten mellan him- 
mel och jord, mellan Gud och Hans skapelse, mellan tanke och tro, 
mellan det sanna och det goda, mellan den gudomliga kärleken och 
nåden å ena sidan och människans mottagande och besvarande av 
denna kärlek och nåd å den andra. Det är den kristna kyrkan, som 
är den jordiska garanten för upprätthållandet av denna enhet, 
denna enhets förkunnare och försvarare, och det är skolastiken, 
som vill förena och försona tron och vetandet i teologiska former. 
Västerlandet och dess kyrka, den romerska, avlägsnar sig allt- 
mer från de medvetandeformer, som kommit till uttryck i den tidi- 
gaste kristenheten och som med platonismen som bakgrund upple- 
ver det dialektiska och cykliska i tillvaron. I sin ursprunglighet, 
främst genom visdomsläraren Boethius, med dennes förkunnelse 
av pytagoreismens lära om talen som en grund för tillvaron, blir 
skolastiken alltmer öppen för det profana vetandets tryck, vilket 
inte minst kommer till uttryck i utarbetandena av så kallade Guds- 
bevis, Det gamla skolastiska ordet om hur varat och enheten för- 
518, Ae et unum convertuntur, blir allt svårare att hävda utan 
Nas - Em begrepp, som aristotelismen så rikhaltigt för- 
Thorndsde rd . ristotelismen står till slut ej att hejda, det är vad 
fäkränssnde 8 om, och därför sluter han en pakt med denna 
ilosofi, integrerar dess tankegods med teologin. 
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Filosofin är nu inte längre en ancilla theologiae, filosofin träder 


fram som likställd part. Detta är också thomismens arv. 
Enheten, esse-unum, räddar Thomas genom att förkunna uppen- 
barelsen, men denna sker inom ramen för en ontisk slutenhet, var. 
för Gud är närvarande i sin skapelse endast i ontisk mening men ej 
som väsen, Världen är stadd i en oavbruten rörelse, och denna rö- 
relse uttrycker en i alla ting och varelser inneboende strävan till 
fullkomning. Summa theologica är ett märkligt verk, men det grun- 
dar sig ej blott på Guds skapelse, nåd och kärlek, det grundar sig 
även på kausalprincipen, på logiskt-diskursiva tankeprocesser, på 
ett intellectus, som är jordiskt till sitt väsen och därmed ej förenar 
sig med sin himmelske Fader utan upplever bildens » parallellitet«, 
analogia entis. Förbindelsen mellan himmel och jord är bevarad, 
det gudomliga ljuset når människan, som infusio men ej som andlig 
närvaro och förening. Förbindelsen mellan himmel och jord består 
med den begränsning som den aristoteliska ontologin uppställer. 
Thomismen är ett lysande verk, men det är sårbart. Thomas vill 
bevara det kristna enhetsmedvetandet och rädda kyrkans auktori- 
tet, men redan under högmedeltiden börjar alltmer den frågan stäl- 
las: vilken roll har människan? Vi har sagt och många gånger åter- 
kommit till det, som är utgångspunkten för det vi begreppsmässigt 
söker sammanfatta i Västerlandet: individmedvetandet. Emellertid 
har samtidigt trots all söndring och allt förfall, kulturellt, socialt, 
ekonomiskt under de århundraden, som tilldelats namnet den 
mörka medeltiden, under alla folkvandringar och strider två insti- 
tutioner växt sig starka som sammanhållande krafter, kyrkan och 
feodaliteten, den ena andlig och den andra världslig men båda så- 
väli yttre som i inre mening utpräglat hierarkiskt strukturerade. 
Den östliga kyrkan med sin upplevelse av det himmelska och det 
jordiska som ett väldigt andligt mysterium — och kontakten med 
platonismen därvid aldrig förlorad — möter inte på samma sätt som 
västkyrkan de problem, som framkallar skolastiken. I Rom kom 
mer det världsliga på många sätt alltmer till uttryck. Vi skall här 
inte fördjupa oss i det kyrkohistoriska och de strider, som utkäm- 
pas med den världsliga makten, inte heller i det imponerande juri- 
diska verk, som uttrycks i den kanoniska rätten, men alla dessa 
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rörelser skapelser uttrycker ett växan dä 
» ccjgt medvetande: 
ktställning angrips både i yttre och inre meni 

d - senmedeltiden börjar den starka kungamakten med sin SS 
Unde de förvaltning att växa fram, och en höjdpunkt i sega 
tralisera cklig och världslig makt är den bulla, »Unam Sanct SR 
mellan. Z Bonifatius VIII utfärdar mot den franske kungen Filip 
som påven 5 k eg gen ilip 
den Sköne år 1302, Vari kyrkans ma tansprå över det världsliga 
uttrycks som innehavare av »de båda svärden«, såväl det andliga 
som det världsliga. I inre mening möter vi det växande individ- 
medvetandet, ett lekmannamässigt ifrågasättande av den kyrkliga 
makten. Den enhet, som skolastiken och därmed thomismen käm- 
pat för att bevara, blir alltmer satt i tvivelsmål och mer eller mindre 
öppet angripen. Johannes Duns Scotus (1274-1308) uttryck nihil 
est praeter individuum talar sitt tydliga språk. Men den verkliga 
omvälvningen kommer först med William Occam (1290-1349 eller 
1350). 

Den filosofi och teologi, som vi nu möter, innebär ett angrepp 
mot allt vad som stått som traditionella begrepp och trosgrunder 
för den kristna medeltiden. Occamismen förkunnar, att tillvaron är 
tinglig, att världen består av enskildheter. Nominalismen har här 
dragits ut i sina yttersta konsekvenser, ty det enskilda gäller ej blott 
sinnevärldens ting, det gäller även människan, och inte ens Gud 
själv är undantagen. Ty Occam förklarar att tillvarons tinglighet är 
absolut i den meningen, att varje enskilt ting är en slutenhet, res 
absoluta singularis, varje ting är en sluten individuell enhet, skild 
från varje annan tinglig enhet. Då Gud ej är undantagen denna 
nominalistiska eller atomistiska ordning, i 2r det till följd, att Oc- 
cam erbjuder oss en världsbild, där vi får skåda två absoluter, Gud 
och Hans skapelse. 

Gud är Skaparen, och Hans verk är den värld, i vilken vi lever, 
men finns då inte någon förbindelse mellan Skaparen och Hans 
skapelse? Nej, svarar Occam, och däri ligger detta hans res abso- 
luta singularis: i sin absoluta slutenhet, i sin autism är varje ting 
utan någon förbindelse med varje annat ting. I full konsekvens med 
detta innebär varje alstring, varje födelse, att varje ting i sitt Ögon” 
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blick av alstring eller födelse är skilt från sin upphovsman, vilket i 
sin tur ställer oss inför en teologisk katastrof: i samma ögonblick 
Gud frambringar sitt skapade verk, är detta verk skilt från sin 
gudomlige Upphovsman. 

Den radikalism, varmed Occam genomför nominalismen, inne. 
bär ej blott att Gud är skild från sin skapelse, världen, det innebär 
också att denna atomiserade värld, detta multiversum, denna änd. 
löshet i existentiell mening av ting, una res, existentiellt blir en 
värld av tinglig separativitet. Occams värld blir en värld av former, 
och denna formvärld är i den meningen skoningslös, att ingen na- 
turens egen ordning finns, som förenar, förbinder tingen med var- 
andra. En mera skoningslös brytning med den platonska dialektik- 
ens metekein, den förening eller sammansmältning, som skulle 
upphäva tingens autism, kan knappast tänkas. Tvärtom understry- 
ker Occam det separativa, och tingens inbördes avskildhet uppfat- 
tar han också som kontradiktion: contradictio est via potissima ad 
probandam distinctionem rerum. 

Hur skall då människan förhålla sig till den bild av tillvaron, 
som Occam givit oss? Den förbindelse, som Thomas upprättar teo- 
logiskt mellan Gud och Hans skapelse grundar han på sin ontologi: 
allt är en ontisk enhet, och därmed är Gud närvarande i sin ska- 
pelse i »faktisk« mening, och människorna, som upplever verket, 
måste därmed i enlighet med kausalordningen också erkänna Or- 
saken, Gud själv. I sin restlöst genomdrivna nominalism, som ej 
låter sig hejdas av några som helst ideer om kosmologiska eller 
metafysiska samband, avvisar Occam en ontism, som förbinder det 
celesta och det jordiska. Därmed träffar han en vital punkt i den 
thomistiska teologin. Skilsmässan mellan Skaparen och Hans verk 
är obönhörlig, och därmed är det också uteslutet att Gud i sin nåd 
och kärlek låter sitt lumen divina, det gudomliga kunskapsljuset, 
strömma in i världen. Detta i sin tur kan endast innebära — och 
Occam drager med obönhörlig logik den slutsatsen — att männis- 
kan ej har och ej kan ha någon som helst kunskap om Gud. Gud 
kan endast bli föremål för en tro men utan något intellektivt stöd. 

Vad är det då, som står till förfogande för mänskligt kunskaps- 
medvetande? Världen i all dess ändlösa tingliga mångfald, är 
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m Gud står ingen kunskap att finna 


f. ! Id 
ans SvT Ö ä ä a värld, 

Occ vill hennes förfogande. Människan är det »ting«, det ks mn 

; SER | ; 

står hon än, ej underställd en objektiv ordning, hon är i sin a s 

m : 


tonomi ett subjekt, och det är att som ett aktivt subje, 
duell tr tingliga världen. Detta möte är en varseblivning de 
möta en Denna varseblivning, intuitio, av det enskilda tin z 
enskil a skaps- eller sanningskriteriet, och med sina mentala a 
et är ES ratio, tänkandet, och den logiskt ordnande kraften 
an, ömniskan gå till sitt verk. Världen är människans fält. Oc- 
na portarna på vid gavel för den profana vetenskapen. 
SN gen visar i en viss mening Occam vägen, då det intuitiva, 
varseblivande mötet med de enskilda tingen också för Thomas är 
mötet med verkligheten. Men under det att människan genom sitt 
inre själsliga Väsen, forma, och i det den gudomliga upplystheten, 
lumen divina, enligt Thomas strävar till en fullkomlighet under den 
gudomliga förebilden och därmed fattar den verklighet, vari en- 
skildheterna ingår i allmängreppen, realia, är och förblir Occams 
verklighetsupplevelse begränsad till de enskilda tingen, och denna 
verklighet når Occam utan Guds hjälp. Visserligen kan människan 
spekulativt göra sig föreställningar om allmänna begrepp, men 
detta är spekulativt och har ej med verkligheten att göra. Den ob- 
jektiva sanningen når Thomas när han möter den gudomliga av- 
bilden, men för Occam finns det absoluta endast i det enskilda 
tinget, och människan är det suveräna subjekt, som studerar tinget. 
Att existera är att vara enskild, una res. Thomismens objekti- 
vism ersätts av occamismens subjektivism, realia är förnekade, en- 
dast den nominalistiska atomismen erkänns. Det är bågskytten, 
som riktar pilen, och om den trosmässiga anslutningen till Gud 
skall bli upplevd som sann, måste denna omfattas av alla: varje 
enskild individ är i nominalismens värld suverän. Skolastikens strä- 
van var att ej blott förena tro och vetande utan också att förena det 
subjektiva och det objektiva till en syntetisk verklighet — därav 
namnet realism, realia. Nominalismen och dess skarpsinnige full- 
bordare, Occam, har inte blott skilt Gud och världen, tron och ve- 
tandet åt, occamismen innebär samtidigt att den sinnliga världen 
har ett iakttagande, forskande subjekt och ett tingligt objekt. Där- 
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med upprättas en världslig ordning, där människan som subjekt är 
den obestridde härskaren, utforskande och skapande över sitt före. 
mål, tingen. Occam ger här konturerna till två förhållningar, som 
kommer att bli bestämmande i det kommande Västerlandet, den 
ena ett forskningslandskap, ett parallellställt subjekt-objekt-för. 
hållande, därmed föregripande det som tre århundraden senare 
skall utformas av Descartes, den andra den folkmaktstanke, som så 
att säga ligger vilande i människosynen: una res, den atomistiskt 
slutna, autonoma kraftkällan i tingens värld. Genom principen res 
absoluta singularis avväpnar Occam Gud i den meningen att det 
absoluta ej kan dela sig, innebärande att Gud ej kan deltaga i sin 
egen skapelse, samtidigt som människan i världen har ett fält för 
ändlösa maktutvidgningar i kraft av sin subjektiva härskarställ- 
ning. 
Den rationellt, logiskt tänkande människan är nu innehavare av 
det jordiska reviret, filosofin är en profan angelägenhet, skild från 
teologin, och den himmelska Guden kan vi endast ägnas vår tro. 
Detta är en dubbel seger för den profana människan, hon kan 
ostört utforska världen och hon har därmed blivit i stånd till att 
behärska den. Occam föregriper barockepokens förkunnelse att 
kunskap är förbunden med makt, att som Francis Bacon uttrycker 
det, »human knowledge and human power is one«. Occam tvekar 
inte att draga en politisk slutsats av sin nominalism. Liksom han 
teologiskt hävdar att Guds auktoritet måste vila på ett samtycke av 
alla människor, menar han att kyrkan liksom kejsarmakten måste 
ha sin maktkälla ytterst hos folket, därmed ifrågasättande påvens 
ofelbarhet. Hos Occam liksom hos hans samtida Marsiglio de 
Padova (död omkring 1342) finns klart profilerad idén om folk- 
suveräniteten, även om den ej är uttalad. I den atomistiska uppfatt- 
ningen av den autonoma människan ligger latent i negativ mening 
en antiauktoritär hållning och positivt likställighet, jämlikhet, som 
i medeltidens värld givetvis är hos både Occam och Marsiglio för 
bundet med tanken på ett lekmannainflytande och — hos Marsiglio 
—- ytterst ett allmänt medborgarskap, civium universalis. / 
Då vi ej äger någon kunskap om Gud, är vi endast hänvisade till 
tron, credo, ett försanthållande. Occams teologi måste då endast 
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| an kröner sin teologi med ett post 
bli spektiv Or lertid sker i denna Allmakt - vd Br 

i förmån för viljan. Men den medeltida bilden av 
öra de av kärlek och hävdandet av en ursprunglig 
; . gens och naturens gudomliga ordning ingår ej i 
ordning, Ca. De båda absoluterna, Gud och världen, står 


ud i vilket ögonblick som helst kan ingripa och för- 
ara och upphäva allt: svart kan bli vitt, sanning kan bli lögn. 
ändra 0 h hur Gud skall ingripa i världen, därom är människan 
OR ä i detta tillstånd av ovetenhet finns det ingen anled- 
og för människan att avstå från att skaffa sig all den medvetenhet 
och makt, som erbjuds henne i den tingliga världen. | 

William Occam är en banbrytare och en portalgestalt. En ny tid är 
i vardande, i det teologiska och filosofiska tänkandet lösgör sig allt- 
fler krafter, filosoferandet frigör sig från den gamla bundenheten 
som ancilla theologica, en kosmologi, som uttrycks i det medeltida 
ab uno ad unum blir allt svårare att försvara, världsbilden framträ- 
der som alltmer splittrad och individualmedvetandet växer sig allt 
starkare, varom främst nominalismen och lekmannatänkandet vitt- 
nar, Den brytningstid vi möter kan formuleras som ett vägbyte: den 
gamla, via antiqua, representerad främst av Albertus Magnus och 
Thomas ab Aquino, avlöses av via moderna. Individualmedvetandet 
och profanvetenskapen är dess främsta kännetecken. 

Redan under högmedeltiden träder de första profanvetenskapliga 
tendenserna fram. I det traditionsrika Oxforduniversitetet, som kan 
spåras ända tillbaka till början av 1200-talet, finns redan från be- 
gynnelsen en inriktning på det experimentella, på tolkningar av 
naturfenomenen i kvantitativa termer. Matematik, optik, geografi, 
ere alkemi, filologi är ämnen, som flitigt studeras, och den 
a RR är Roger Bacon (omkring 1210/12 I s-omkring 
ökar ugustiner, samtida med Thomas ab Aquino, är Ro- 
kringen SS SÅ på att den heliga Skrift är den enda källan till 
nom sråket. Å riften måste tolkas, explicare. Detta sker ej blott 

> det finns också vetenskapliga medel, som står oss 
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till buds, och främst av alla är matematiken. De andra vetenska. 
perna kan bedrivas med sofistiska och dialektiska medel, men tic 
dast matematiken besitter förmågan att bevisa och demonstrera 
Dessutom finns experimenten, som ger OSS möjlighet att på empi- 
risk väg söka oss in i ett skådande av Guds verk och i detta empi. 
riska sökande får experimentet sin givna och nödvändiga Plats, I 
experimentet vinner vi då inte bara kunskap om den fysiska verk. 
ligheten, vi upplever också sanningen i Guds verk, vår själ fylls ay 
ett sanningens ljus, då vi träder in i skapelsens underbara värld. 

Viktigast är dock potestas mathematica, detta logikens hjärta, 
som Roger Bacon säger. Ty i en värld av kvantiteter, av skiftande 

naturfenomen finns ett behov av ett fast ordningssystem, och den 
sinnliga tillvaron erbjuder ett sådant; matematiken. Roger Bacon 
är en outtröttlig kritiker av skolastiken, för dess försummande av 
observationer, och han är en lika outtröttlig förkunnare av att erfa- 
renheten är en nödvändig källa för visshet. Bacon är nominalist, 
och i en värld av kvantiteter, av skiftande naturfenomen finns ett 
behov av ett fast ordningssystem. Den sinnliga tillvaron erbjuder 
ett sådant: matematiken. 

Matematiken förkunnas nu som en profan vetenskap. Den pyta- 
goreiska talmystiken, som Platon såsom invigd hade tillägnat sig, 
innebär, att talen uttrycker en högre, gudomlig ordning, och det är 
denna sakrala rangställning som Bacon vill beröva matematiken, ty 
nu ställs den i profanvetenskapens tjänst. Den matematisering och 
matematiserande tolkning av tillvaron, som vi några århundraden 
senare möter hos barocktidens stora naturforskare, möter här en 
av de första och allra främsta uttolkare. Det absoluta finns inte 
längre blott hos Gud, det absoluta kan även fastställas på jorden 
och med mänskligt, rationella medel. Tillvaron kan givas en till 
synes fast, profan tolkningsgrund, tillvaron kan tolkas genom att 
kvantificeras. Desakraliseringen av skapelsen har tagit ett stort steg 
framåt. 

Den rationella, logistiska och empiriska tankevärld, som har sitt 
ursprung i det aristoteliska tänkandet, har burit rik frukt och tränger 
allt starkare fram i senmedeltiden. Nominalismen har ej kunnat 
hejdas, individualmedvetandet blir allt starkare profilerat och ten” 
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en desakralisering av tillvaron träder allt tydligare fr 
densen t! stora andliga källan i antikens värld, platonismen am. 
en andra dens, dess arketypiska närvaro i människornas med 
transcen dvetandeformer upphör alltmer att Hen, 


salektiska ME É : 
h dess dia ionysios Areopagita har i den tidigare medelti- 


. Dion 
jevande CS udytande och detta inte minst i den karolingiska 
den ett 2) genom en av denna tidsperiods mäktigaste andliga 
Johannes Scotus Erigena (omkring 810-omkring 
Dionysios skrifter från grekiskan. Men dessa 
rsonligheter har ingen förblivande framgång, och 
fter blir av de kyrkliga myndigheterna fördömda år 


877) som ö 
två andliga Per 
den senares skri 


rna öde drabbar också en av senmedeltidens märkligaste 
Meister Eckehart (omkring 1260-1327). I 


dliga personligheter, SS 
SR vditde av att det över den personalistiskt upplevda Guden 


med sina »antropomorfa« egenskaper finns ett högt gudomligt vä- 
sen, Gottheit, återupplivar Eckehart i den romerska kyrkan det 
transcendenta, som han också förkunnar i teologiska former, och 
till denna transcendens knyter han förkunnelsen om esoterismen 
som verklighet och medvetenhet, detta andliga och odödliga cen- 
trum i människans hjärta: Aliquid est in anima quad est increatus 
et increabile- hoc est intellectus. Meister Eckehart dog innan hans 
verk blev föremål för det påvliga fördömandet i ett flertal punkter. 
En av dem, som ivrigast arbetade för att framkalla denna dom var 
William Occam. 

Som ett exempel på Andens outgrundliga vägar är att även luther- 
domen frambragt en esoterisk gestalt av sällsynt storhet: skomaka- 
ren Jakob Böhme (1575-1624). Denne självlärde man träder fram 
vid en tid och i en andlig och teologisk miljö, som erbjuds sämsta 
tänkbara grogrund för en esoterism. I såväl tal som skrift skildrar 
han inte minst sina ljusupplevelser. Han blev givetvis föremål för 
förföljelse. Det finns en tradition, som säger att hans efterföljare 
under det trettioåriga kriget drog sig tillbaka till östeuropa för att 
där ingå i den djupa andliga tystnaden. 


TIDEN, RUMMET OCH MATEMATIKEN 


ET FINNS ALLTID SKÄL att skilja mellan de teolo- 
giska strävandena och striderna å ena sidan och den 
enkla folkfromheten å den andra. Vi har sagt, och det tjä- 

nar att upprepas, att det läromässiga, det doktrinära med sin ritua- 
lism är ofrånkomligt i ett livskraftigt religiöst samfundsliv på jor- 
den. Att det formellt avgränsande och separativa i tillvaron, det 
tankemässigt diskriminativa framkallar motsättningar och teolo- 
giska strider är någonting, som tillhör den skapade ordningens 
oundvikliga följder och rubbar ingenting av den gudomliga, uppen- 
barade Sanningen. Men vid sidan av allt detta lever en folklig from- 
het sitt stilla liv, och det är denna folkfromhet, som träder fram som 
ett värn mot förvillelser och förnekelser i kraft av ödmjuk auktori- 
tetstro och inre stillhet, vilket inte hindrar — och här möter vi ett 
exempel på tillvarons motsatsspel — att det folkliga kan bli härdar 
I för kätterskt teologiska upprorsrörelser. 

Om folkfromheten är — och kommer att förbli — en härd för ett 
varmt trosliv, växer å andra sidan fram det moderna universitets- 
väsendet, och dessa blir härdar för ett filosofiskt spekulerande, för 
skepsis och tvivel. Vi har ingen anledning att betvivla uppriktighe- 
ten i den tro, som William Occam och Roger Bacon omfattar, men 
det mänskliga troslivet är ej något som skall fattas entydigt och 
endimensionellt. Människan har ett yttre och ett inre och redan av 
det skälet är mötet med troslivet ingen tvetydighet: tron gäller det 
himmelska, den transcendenta verklighet, som vi med våra mentala 
förmögenheter ej är i stånd att fatta, men tron skall också förank- 
ras i världen, i den horisontalitet, som skapelsen erbjuder. Tron 
skall upplevas i det himmelska Ljuset och i den intellektiva medver 
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2 bjus skänker, men tron skall också förankr 
kräftas i den jordiska ordningen. Tron kan ej stå ; i 
konflikt med skapelsen i allmänhet och det som 2 
kan i så rikt mått, de mentala förmögenheterna 


renhet, 50 
pejakas, bek! 
sättning till, i? nis 
en givit mår 2 
Anke känsla, lj d dliga Ii ; 
Hos varje människa ställs c et an iga ivet på prov, när hon ställs 
inför den sinnliga fenomenvärlden, när hon varsebliver tingen i all 
d a8 mångfaldighet- För den traditionella människan, som lever i 
kosmiska medvetande, och som i detta sitt medvetande upple- 
ver sig själv som en del i den kosmiska helheten, blir mötet med 
tingen konfliktlöst i den meningen, att den gudomliga närvaron 
fattas som en väldig manifestation och samtidigt i dess enskildheter 
som gudomliga kraftcentra — vilket av västerlänningen lätt uppfat- 
tas som »avguderi«: naturkrafterna upplevs i denna kosmiska till- 
varo som uttryck för den högre maktens allmakt, fyllande männis- 
kan med skräck och vördnad. 
Det grekiska utträdet ur kosmos och därmed uppkomsten av ett 
individualmedvetande, profilerat på ett helt annat sätt än hos den 


traditionella människan, innebär ett helt annat möte med tingens 


värld. Hela den genomskinlighet, varmed den kosmiska männis- | 


kan upplever skapelsen och därmed den dialektiska upplevelsen av 
tingens enhet, går alltmer förlorad. Den konceptuella upplevelsen, 
varseblivningen, blir en dualitet, som inrymmer den tingliga mot- 
sägelsefullheten. Det är i denna dualitet, denna upplevelse av en 
»alienation«, som greken börjar att filosofera. När det kristna 
frälsningsbudskapet håller sitt inträde i senantiken, sker detta inte 
"Ten kosmisk ordning utarri-dess raka motsats, i en upplösning av 
all identitet, av attagitti 5 är irdet kristna bud=" 
"skapet ett upprättande av en andlig ordning på jorden, garanterad 
””aventränscendent, skapande, altsmåktig Gud. Det kristna budska- 
FEN mre red det jordiska galler för der försa att det är den en- 
de Fe TE frälsning det gäller och för det andra att 
Guds Ög ÖRE måste utgå från Corpus mysticum Christi, 
tta. På jorden, anbefalld genom Kristi instiftelseord till 


Den kristne är alltså liksom greken en enskild person med sitt 
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står liksom juden under det mono- 
ligen att » Mitt rike är icke av 
blott ett andligt centrum, den 


individualmedvetande, och han 
teistiska herraväldet. Han vet visser 


denna världen«, men hans kyrka är ej E 
måste också förstärkas och byggas ut, varvid inte minst det kanoni- 
ska rättssystemet växer ut till en imponerande och för det framtida 


Västerlandet betydelsefull juridisk ordning. Men att på institutio- 


nell väg teologiskt, moraliskt, juridiskt — och även territoriellt — 
erövra det, som gått förlorat i en kosmiskt-andlig samhällsordning 


är ej möjligt. Institutionell makt förmår ej ersätta samhällelig makt, 
och i senmedeltiden efterträds alltmer den gamla feodala ordningen 
av en ny och vida starkare världslighet, den framväxande national- 
staten med dess byråkratiska centralism och framväxande idé om 
ett över stora geografiska områden hävdat politiskt, administra- 
tivt, ekonomiskt, kulturellt, kyrkligt suveränitetsanspråk. Till dessa 


mväxande världsliga krafter sällar sig ännu en, den nya sam- 


fra 
borgarklassen med sina materiella 


hällsklassen, »tredje ståndet «, 


intressen. 
I den traditionella, kosmiska ordningen är det andliga livet inte- 


gralt, det religiösa en oundgänglig beståndsdel i människornas så- 
väl personliga som samhälleliga och medborgerliga liv. Det kristna 
budskapet riktar sig till varje enskild människosjäl och dess jor- 
diskt fasta punkt är en institution, kyrkan, men icke en integral 
samhällelig, andlig ordning. Detta är, om vi kan tillåtas att uttrycka 
det så, kristendomens akilleshäl. Kristendomen blir aldrig det um- 
mat, den integrala samhällsordning, vars högsta och djupaste inne- 
börd är koranens bud, som givit islamismen en inneboende styrka. 
I det kristna Västerlandet är och förblir samhället den världsliga 
delen av människans tillvaro, teologiskt bekräftat av Martin Luther 
i hans tvårikeslära. Kejsar Henrik IV:s Canossa, botvandringen år 
1077 till påven Gregorius VII, tillhör kyrkohistorien. Förgäves sö- 
ker Bonifatius VIII med sin bannbulla Unam sanctam år 1302 
stävja Filip den Skönes maktanspråk, och i skuggan av reformatio- 
nen fulländar den franske rättsfilosofen Jean Bodin (1530-1 596) 
den profana, statligt-monarkiska maktens absoluta suveränitet, en 
av alla lagar obunden makt: summa legibus soluta potestas. 

Mot denna bakgrund förstår vi att den kristna västerlänningens 
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d tingens värld, varseblivningen, blir en annan än den k 
ditionella människans. Den andliga närvaron i Ta sn 
naturen liksom i skapelsens mänskligt-konstitutionelja 
sen, I hället, blir alltmer ifrågasatt, och även den helige fs 
stalt, oh lir också »institutionaliserad«: den finns — och finns T 
re kyrkan och framför allt i den kyrkliga sakramentaliteten, 


Sa avi blir det kyrkliga kravet oundvikligt: extra ecclesiam 


nulla salus. EJ Balja 
När då människan möter tingens värld i all dess rörlighet, förän- 


derlighet, mångfald, och alltmer upplever detta multiversum som 
en verklighet, parallellställd med den gudomliga verkligheten, växer 
den frågan alltmer fram, att dessa profana, tingliga, naturliga upp- 
levelser, som ej är dialektiskt förenade med tingens egen ordning, 
måste få sin förklaring. Tron som en medvetenhet om och en an- 
slutning till den gudomliga, över alla ting upphöjda verkligheten, 
behöver ett stöd i det förnuftiga, säger Anselm av Canterbury i sitt 
arbete Cur Deus homo, ty fäderna och doktorerna har inte kunnat 
säga allt och därför måste traditionen bearbetas. Visserligen skall 
ännu sacra scientia, den traditionella visdomen gälla, utgående 
ifrån att varje människa bär ett sanningens Tjus inom sig — det är 
"också Ånselms mening — och visserligen-söker Thomas rädda enhe- 
ten och de allmängiltiga reglerna, universalia, men allt mer sprids 
den uppfattningen, att det skolastiska står hindrande i vägen för 
det tänkande, som kan ge verklig kunskap om tingens värld. 

En ny kunskapsväg öppnar sig, via moderna, som möter tingens 
värld inte som en andlig enhet under Skaparen och tillgänglig för 
en andlig kunskap, sacra scientia, utan som ett väldigt profant 
landskap, som kan erövras genom att människan ställer sina men- 
tala, jordiska krafter till förfogande genom logiskt-diskursiva tanke- 
Processer, genom empiri, genom faktasamlande, och strukturana- 
lyser, allt detta, för vilket skolastiken utgjort ett hinder. Sambandet 
mellan varat och medvetandet upplöses alltmer, tingens värld blir 
ett objekt, som skall utforskas i en tillvaro av dualitet. Människan 
tråder fram som det aktiva subjektet och i denna sin roll måste hon 
ha redskap, I en tillvaro, där varje rörelse, varje förändring bärs 


öte mé 
miska, tra 


fram av enskildheter, filosofiskt auktoriserat av nominalismen, gr 
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finns det ett redskap, som oundgängligen krävs för att bringa fram 
en profankunskapens karta, och detta redskap är människan själv 
i besittning av: matematiken. 

Talen som en uppenbarad högre ordning, ett uttryck för den ur- 
sprungliga gudomliga ordningen själv blir Västerlandet delaktigt 
genom platonismen. Men liksom allt i platonsk mening arketypiskt 
har sin jordiska avbild, sin profana form i den tingliga världen, är 
det matematiken i dess profana form, som Roger Bacon framför 
som det viktigaste instrumentet för att kunna fatta världen. Ty 
denna värld av liv och rörelse och föränderlighet pockar på en för- 


den måste tolkas och förklaras på ett sätt, som motsvarar 


klaring, 
detta som Roger Bacon benämner 


det mänskliga förståndets krav, 
explicare. Skolastikens sofistiska och dialektiska medel har nog sitt 


värde, men, fortsätter han, det finns endast en vetenskap, som be- 
sitter förmågan att bevisa och demonstrera: potestas mathematica. 
Berövad sin sakralitet, sin gudomliga innebörd, framträder nu 
matematiken som forskningsmedel. Därmed har det profana strä- 
vandet att förklara världen tagit ett stort steg framåt. Världen 
måste matematiseras för att bli fattbar - det är något som ännu inte 
är klart utsagt men som skall komma att bli en trosgrund för de 
stora vetenskapliga forskningsgenombrotten på 1500- och 1600- 
talen. Det profanmatematiska genombrottet på 1200-talet uttrycker 
emellertid en strävan till desakralisering, och detta ger oss anled- 
ning erinra om skapelseordningen i dess kristna ursprunglighet. 
Guds skapelse är ett utflöde av kärlek, men det är också upprät- 
tandet av en ordning. I den judiskt-kristna skapelseberättelsen he- 
ter det att Herren i mitten av Edens lustgård planterar livets träd, 
och därmed finns skapelseordningens vitala centrum. I denna ord- 
ning finns ljus och liv, och detta ger åt skapelsen två ting, rörelse 
och medvetenhet, och allt detta sammanhålls av den enande kraft, 
som heter Allmakten. Det är denna upplevelse av på en gång enhet 
och cyklicitet, av jämvikt och rörelse, som är det medeltida tros- 
livets grundval och som uttrycks i orden ab uno ad unumm. Allt ef- 
tersom det västerländska individmedvetandet växer sig starkare, 
blir denna kosmologiska trosgrund försvagad, ges de individuella 
mentala krafterna allt större spelrum. Därmed framträder alltmer 
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det som är förbundet med förståndet, ratio: separativiteten. Tillva- 
upplevelse som ytterst en gudomlig enhet försvagas och varse- 
ingen, mötet med den tingliga världens mångfald och rörelser 
lek slang på rationella förklaringar. Tiden är då kommen för 
hematica. 
ff dög vera ER innebärande att människan får en kun- 
skap om det verkliga genom den sinnliga varseblivningen, och Ro- 
ger Bacons matematisering, innebärande att den fenomenvärld, 
som den sinnliga varseblivningen uppdagar, pockar på en tolkning 
och förklaring, som motsvarar förståndets krav, detta som Bacon 
kallar explicare — detta är väldiga steg in i det profana tänkandets 
värld. Emellertid leder denna process till en ny fråga. Varsebliv- 
ningen innebär den psykofysiska förbindelsen mellan iakttagaren, 
den seende, och föremålet, det sinnliga upplevda, men vad finns 
mellan de ting, som iakttags och den iakttagande? Är det ett tom- 
Tum, I vilket de iakttagna tingen, kropparna, vistas? Det är frågor, 
som antikens filosoferande aldrig kunde besvara, och inte heller 
Occam och Roger Bacon har några svar. 

Det skapade verket är en ordning, och i denna ordning ingår 
logos, som en universellt ordnande kraft, som ett osinnligt »kärl«, 
i vilket den skapade ordningen blir till. För att skapelsen skall bli en 

”ordning och inte ett kaos, måste skapelsen som process ha sitt fot- 


fäste i detta universella, informella gos. Men det informella ska 


| 
| 
| 


”Tskapelseprocessens förlängning antaga former, bli formell, utan | 


att förbindelsen med det informellt osinnliga går förlorat. Hur 


skall då den fortskridande skapelsen, som ytligt sett upplevs som 


ett svalg mellan det andliga universum, varat, å ena sidan och de 
sinnligt upplevda existensen å den andra sidan, 


från den universella andligheten till den sinnliga 


n 
kunna »passera« 


| 
| 
| 


existentialiteten? | 


Det är här vi möter substansen. Det vi kallar existensen och den 


med denna förbundna fenomenvärlden, 
förändringen, försvinnandet, 
substansen, säger Frithjof Sch 
detta universella tillstånd, su 
rat framträder som ett » el 


separativiteten, rörelsen, 
bärs upp av den sammanhållande 
uon. Existensen så att säga vilar på 
bstansen. Det andligt universella Va- 
ements, det »nät«, som på en gång bildar 
grunden för och genomtränger allt som framgår i den fortskri- 
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d skapelseprocessen: Det är som om Skaparen breder yt SR 
dande kapat framträder och samtidigt i vilket älle 


ö r vilket allt s A idigt 
rag Sälar Substansen är gudomlig, oskapad, oändlig, samtidigt 
s da är den grund, från vilken det universellt andliga utbreder 
so 


nformell mening. Substansen är den operativa grunden Sn 
domlig, oskapad, oändlig -för all skapelse. Det är den 
absoluta grunden, från vilken det relativa utgår, som Frithjof Schoun 
-ysittarbete Forme et substance dansiles religions sammanfattnings- 
vis uttrycker det: Och det är denna substans, som vi möter i Platons 
dialog Timaios som det tredje ämnet mellan själen och det skapade, 
Den filosofiska term, SOM VI I Västerlandet använder för sub- 
stansen är rummet. Men i den världsbild, som Occam och Roger 
Bacon banar väg för, finns inget rum, ty den tingliga, matemati- 
serande värld, som nu öppnar sig, är en separation från den andligt 
universella ordningen. Ett rumsbegrepp för det tingliga multiversum 
måste därför bli till, och det är i renässansen vi möter dess första 
form. Detta rumsbegrepp erbjuder människan möjligheten att upp- 


leva verkligheten som en homogenitet inom naturen själv, inneslu- 


tande alla kroppar, alla ting i ett kontinuerligt sammanhållet helt, 
öppnande sig för den matematisering, som Roger Bacon uppställt 
som kunskapsmässigt villkor = - 
Det är i renässansens konst, som rumsbegreppet först möter vårt 
öga. Det kristna medeltidsmåleriet är helt behärskat av höjd- och 
breddimensionerna, ty den bild, som vi möter i detta måleri, är 
genomlyst av den andlighet, som världen uppenbarar för oss. »Na- 
turen« blir då endast en »ytbild« av den verklighet, vars innehåll 
till sitt väsen är andlighet. En tredje, rumslig djupdimension upp- 
levs ej som verklig eller i varje fall som av underordnat värde. Där 
för blir tvådimensionaliteten uttrycket för det sakrala i det traditio- 
nella måleriet. När renässansmåleriet inför den tredje dimensionen 
genom perspektivet, den rumsliga dimensionen, innebär detta en 
desakralisering, ett försinnligande, hur kristligt fromma än moti- 

ven i tavlorna är. 

| Det perspektiviska måleriet blir, som Leonardo da Vinci säger, 
liksom ett fönster, genom vilket vi ser in i rummet — och rummet 
blir sinnebilden för den profana verkligheten, »världen«. Renäs- 


sig ii 
alltfort gu 
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sansen banar väg för den föreställningen att vi människor inte 
längre har blott en gudomlig utan också en jordisk, en empirisk 
verklighet. Renässansen ger oss en ny kosmologi, den jordiska. Det 
jordiska rumsbegrepp, som formas under renässansen, upplevs 
som identiskt med verkligheten, den jordiskt sinnliga verkligheten, 
som ett enda quantum continuum, en övergripande enhet, som gör 
att tillvaron kan uppfattas som fast, homogen, oändlig profanitet. 

Vad som i renässansmåleriet upplevs som en ny dimension är 
just det, som den framträngande profanvetenskapen är i trängande 
behov av. Det multiversum, som nu skall matematiseras, kan ej fat- 
tas som ett enda kaos, det måste mötas i den ordnade form, som 
föreställningen om ett rum ger. Det blir under barockepoken, med 
dess stora vetenskapliga framsteg, som rumsbegreppet tager fast 
form, och det är nu, som det profanvetenskapliga modellbyggandet 
börjar och i förbund därmed de profanvetenskapliga postulaten 
formuleras: rum är ett abstrakt, filosofiskt begrepp, en tillvarons 
»form«, aprioristisk och universellt giltig, som förklaras samman- 
hålla den tingliga världen. I kraft av detta rumsbegrepp kan nu den 
profana världen fattas och bli föremål för observation och forsk- 
ning. Världen är en modell, en abstrakt, filosofiskt formulerad 
bild, som oundgängligen kräver som en av de grundläggande mo- 
daliteterna just rummet. Den andliga substansen, som » fyller « 
rummet och därmed också vårt medvetande, skall nu ersättas med 
ett abstrakt begrepp, det geometriska »rummet«. Detta rum är 
tomt, men det skall fyllas av det tingliga multiversum. 

Hur långt sträcker sig rummets domäner och därmed tillgäng- 
ligheten för observationer och matematisering? »Die Sternen be- 
gehrt man nicht«, säger Goethe, i ett försök att rädda vad som går 
att rädda av det traditionella, men I 500- och 1600-talens matema- 


tiker, astronomer och fysiker har en annan uppfattning. Tillvaron 
är inte blott den planet, på vilken vi lever, 


skall inordnas i samma matematiska Ordning, som är i färd med att 
"fastställas på jorden. Rummets domäner omfattar 4 och innesluter | 
allt som vi med våra mentala organ kan fatta och observera. Ett 
viktigt framsteg i detta universella spekulativa modellbygge sker, 
när Descartes förklarar att begreppet rum och begreppet materie är 


även den celesta världen 


EA 


”WModellbygget är 


en enhet. Den logiska slutsatsen blir då att himmel och jord ä 
; ; 3 run- 
derställda samma matematiska ordning. Världen måste Hätenrer 
rr NR lati- 


seras för are bli farbar, ty det absoluta, der verkliga är kvantain, 


förkunnar Kepler. 
emellertid ännu ej avslutat, ännu ett postul 
at 


krävs för att ekvationen skall lösas. Tingens värld är föränderlig ; 
rörelse, under det att rummet, den sammanhållande Böometnika 
dimensionen, är orubblig, statisk. Denna föränderlighet, som fn 
bär att ett tillstånd övergår till ett annat tillstånd och även att till- 
stånd försvinner — detta ställer oss inför en dimension, som fogar 
sig till det rumsliga: tiden. För den människa, som lever i det med- 
vetenhetstillstånd, som är förbundet med skapelseordningen och 
den gudomliga närvaron, är rummet substantiellt förbundet med 
skapelsen och tiden förbunden med evigheten. Liksom skapelse- 
ordningen ända ned i materievärlden uppdagar en cyklicitet, är den 
tidsliga upplevelsen förbunden med den »tidlösa « oföränderlighet, 
som vi uppfattar som evighet. Den traditionella människan förnim- 
mer ej i första hand det tidsliga som en process utan som ett evig- 
hetens »ögonblick«, som ett »nu«, på samma gång som hon upple- 
ver den rumsligt kosmiska totaliteten som ett »här«, och detta 
» här« blir då det nav, kring vilket tillvarons » hjul« roterar. Därmed 
uppenbaras det cykliska som den manifestationsform, som inte 
blott präglar den jordiska skapelsen utan som också förbinder 
detta jordiskt rumsliga kretslopp med detta kretslopps uppenba- 
relse såsom tid. 
När vi talar om skapelsen, vilar detta begrepp alltid i medveten 
heten om att vi står inför ett för människotanken ofattbart myste- 
rium. I denna transcendenta verklighet ingår också rummet och ti- 
den som två grundläggande principer för den gudomliga ordningen. 
Det filosoferande, som bryter fram redan under högmedeltiden och 
som ytterst har Aristoteles som idégivare, bryter under de kom- 
mande århundradena radikalt med denna tankevärld: tingens värld 
skall matematiseras, berövas sin sakralitet, och denna desakrali- 
sering drabbar nu även tidsbegreppet. Redan i skolastiken kan vi 
spåra de första tendenserna. Thomas ab Aquino, säger i sin Summa 
theologica (Questio 1,1) uttryckligen att evigheten och tiden ej år 
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sak, att tiden är måttet på rörelsen, vilket innebär att tids- 
samma sak, akrala ställning är ifrågasatt. Den matematisering, 
begreppets s tida Roger Bacon förkunnar, innesluter givetvis också 
som SR här är det tidsliga liksom det rumsliga desakraliserat. 
SSR det att det profana rummet tolkas som tredimensio- 
NERE tiden, lösgjord från det cykliska, som ett seku- 
nellt, uppfattas nu tiden, !ösgjor « — men ej ett 
lärt horisontellt fädoppyett »tidigare« och ett »senare 
— i den sinnliga tillvaron. 

et dia dsbegngs som nu blir en grundläggande be- 
ståndsdel i den profanvetenskapliga värld, som utvecklas under 
1500- och 1600-talen, bryter liksom rumsbegreppet med det hier- 
arkiska och det cykliska, och därmed inträder tiden som en be- 
ståndsdel i en profan horisontalitet. Rummet bildar underlaget — 
abstrakt, begreppsmässigt — och tiden blir ett medel, varmed tillva- 
ron kan matematiseras. Om tiden är empiriskt upplevd eller är, 
som Kant tror, aprioristisk, eller om den är en subjektivt upplevd 
fiktion, råder alltid delade meningar, men det väsentliga är, att ti- 
den förvandlats till en viktig del av den tankemodell, varmed pro- 
fanvetenskapen förklarar och förkunnar sig själv — och därmed 
världen. Men detta tidsbegrepp kan ej förbindas med någon som 
helst relativitet eller avvikelse, och därför måste till tiden som 
horisontalitet knytas kontinuitet och homogenitet. Det profan- 
vetenskapliga modellbygget måste byggas ut och tillfo; 
ter, och för att förankra kontinuiteten och homogeni 
liga blir det ej uteslutet att det grips efter det pseu 
Sålunda hävdar Isaac Newton, att det finns en evig 
flyter fram med likformig hastighet (aequabiliter fluit). 

Oavsett om tiden är att uppfattas suu. en absolut matematisk 
kategori eller en subjektiv upplevelse, om den är aprioristisk eller 
bunden endast till människans mentala utrustning, och därför bun- 
den till fenomenvärlden, är det väsentliga, att tidsbegreppet liksom 
rummet är desakraliserat, att det i sin horisontalitet är en fortgå- 
ende ström av förflutet och tillkommande i sinnevärlden och att 
desert tamlerön upplevs som sekvenser, möjliggörande 

8, som vi kallar det kronologiska. 
Denna sekularisering av tidsbegreppet innebär före allt annat, 
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MÄNNISKAN SOM ERÖVRARE 


EN JORDISKA UPPGIFT Skaparen tilldelar männis- 
kan är förvaltarskapet. Därmed är en hierarkisk ordning 
fastställd: människan är en tjänare under den himmelska 

Allmakten och inte en härskare. Detta förhållande kommer också 
till uttryck i naturens egen ordning som cyklicitet, det ständiga 
återvändandet, i cirkelns form symboliserande evigheten, en cykli- 
citet, som gäller såväl den tidsliga som den rumsliga tillvaron och 
som i sin cyklicitet uttrycker två principer i Guds skapade ordning: 
det orubbliga centrum, » hjulets nav«, och periferins föränderlighet 
och rörelser. 

Denna ordning bryts, när det profanvetenskapliga erövringstå- 
get inleds i medeltidens slut och i det inledande skedet av den så 
kallade nya tiden. Cirkeln »rätas ut« och tillvaron upplevs som 
horisontell föränderlighet, en rörelse » framåt« i både materiell och 
mental mening. Detta innebär en brytning med såväl den mänskligt 
personliga medvetenhetsbilden som uppfattningen om tillvaron, 
»världen«. Den traditionella visdomen, sacra scientia, vittnar om 
att varje människa bär det gudomliga sanningens ljus i sitt hjärta, 
en intellektiv kunskap, som är prerationell och till vilken de men- 
tala, rationella tankeprocesserna, dödliga och i sin diskursivitet 
bundna till tid och rum, ansluter sig. Sanningen finns, och det är 
endast att i hjärtats stillhet medvetandegöra, »aktualisera« den- 
samma. 

Det profanvetenskapliga erövringståget har en helt motsatt ut- 
gångspunkt. Människosjälen är, som Francis Bacon formulerat det, 
något som skall återföra sig själv till en »nollpunkt«, hon skall re- 
ducera sig till ett oskrivet blad, tabula rasa, därmed anknytande till 
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tankeelement i aristotelismen och thomismen. Det är från de 
utgångspunkt, som erövringståget utgår, och det är härifrån 
det profanvetenskapliga verket byggs upp. Den fasta grunden 5 
detta byggnadsverk är matematiken och till förfogande Så Ör 
desakraliserad uppfattning av tiden och rummet. Begreppet a 
ria och begreppet rum är en enhet, förkunnar Descartes, och - 
kan himmel och jord förenas i matematiska formler, himmel 
jord står under samma mekaniska ordning, och nu kan himmel och 
jord förenas i matematiska formler — här är Kepler, Galilej öck 
Newton de stora namnen. 

Om »naturen« är ett verk, som tillkommit av Skaparens hand 
eller ej, det är inte längre det väsentliga. Världen är nu innesluten i 
en vetenskaplig »kosmologi«. Vetenskapen har frambragt en världs- 
bild, och denna förklaras vara sann. Denna sanning vilar på ett 
postulat, matematiken, ty, förklarar Kepler, sant är endast det, som 
låter sig fastställas genom mätning, exakt kunskap om tillvaron 
innebär en kvantitativ konception. Men när ratio definitivt ersatt 
intellectus krävs ständigt nya postulat, byggstenar i det pågående 
byggnadsverk, som skall ersätta Guds naturordning. Vi förklaras 
nu leva i en tinglig värld av fakta, och vår kunskap är en kunskap 
om dessa fakta. Men dessa fakta är inte godtyckligt sammanställda, 
ty det finns rumsliga och tidsliga samband, vi möter fenomen som 
verkningar, och dessa verkningar måste ha orsaker, och så länge vi 
inte känner orsakerna kan vi inte heller veta något om bestämt om 
de fenomen, som framstår som verkningar. Vi möter den såväl 
rumsligt som tidsligt manifesterande process, som fått namnet kau- 
sallagen: post hoc ergo propter hoc. 

Om det grundläggande postulatet, att endast det som kan fast- 
ställas kvantitativt, mätas eller vägas, är sant är väl endast att säga, 
att det visserligen är en viktig del av den manifesterande sinnliga 
fenomenvärlden och att vi i vårt jordiska liv tveklöst har matema” 
tisering som ett nödvändigt medel i verklighetsorienteringen, men 
att förutsätta, att det kvantitativa skulle utsäga allt om Skaparen 
verk, är en idé, som vårt sunda förnuft borde kunna avvisa. Samr 
maledes är det mer kausalsammanhangens anspråk på att fattas 
som en verkligt allmängiltig ordning. Gnider vi två trästycken mot 
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år vä vid en temperaturstegring bringas 
vätandes. aln le känner vi frukterna« vällec ej blott 
NN livet utan har också en moralisk innebörd, och allt 
or källliv rör sig väsentligen om de verkningar, som beslutade 
och vidtagna åtgärder har. - ls 

Här handlar det om en fenomenvärld, som är tillgänglig för våra 
sinnen. Men den kausallära, som vi möter hos barockepokens ve- 
tenskapsmän, har en vidare innebörd och ett helt annat syfte. den 
världsbild, som nu utformas, är naturmekanisk både till innehåll 
och syfte. Vad som måste uteslutas, är en slumpmässighet och en 
högre gudomlig styrning, och vad som måste tillfogas för att denna 
naturmekaniska världsbild skall bli tillgänglig för en vetenskaplig 
kartläggning kräver ännu ett postulat, ännu en yankemodell: »na- 
turlagar«. Den jämvikt och de dialektiska rörelser som präglar 
Guds skapelse, tolkas nu om till en inneboende lagbundenhet av 
evig och universell giltighet. Emellertid kräver detta nya tillskott 
till det profanvetenskapliga byggnadsverket för att inte denna lag- 
liga ordning skall sväva fritt i luften, ett operativt underlag, och det 
är här vi möter kausalläran. 

De orsakssammanhang vi dagligen möter i det praktiska livet är 
ett — de uppenbarar en sida av skapelseordningen, vars innersta 
väsen är det stora, för människotanken outgrundliga skapelse- 
mysteriet. Något helt annat möter vi i den profanvetenskapliga 
kausaldoktrinen: en med den naturlagliga ordningen förbunden 
likaledes evig och universell operativ Process, som ger en existen- 
tiellt och universellt hållbar beskrivning av det, som ger naturla- 
garna deras giltighet. Kausaldoktrinen bekräftar, att världen skall 
uppfattas som en sluten och i sig själv styrande naturmekanisk ord- 
ning. 

Kausalläran innesluter huvudsakligen två problemkomplex, det 


ena gällande processen, rörelsen, successionsförhållandet, det an- 


dra det egenskapsmässiga delgivandet. Det som försiggår mellan 
vad vi kallar orsak och vad vi kallar verkan är en rörelse i såväl tid 


som rum, men denna rörelse måste då gälla något som är Över- 
ordnat och riktat till något som har mottagandets underställdhet. 
Detta i sin tur förutsätter tre ting: att dessa rörelser besitter en 
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orubblig regelbundenhet, att det vi kallar orsak besitter en i 

ende aktiv, utgivande kraft och att den rörelse denna ora bo. 

trycker en orubblig målinriktning, ett telos. Detta gäller Re ut- 

rörelsen, successionsförhållandet. Det andra Problem om tl 

gäller det egenskapsmässiga delgivandet. Förutsättningen är än 

att det som kallas orsak har kvaliteter eller krafter, som lös alltså, 
delges på ett lägre existensiellt stadium och där manifest 
ett »verkande«, Att det här är fråga om kvaliteter, 
lunda ej mätbara kvantiteter, och att dessa Processu 
i tidsliga och rumsliga processer, är uppenbart 
är att hela denna kausaldoktrin är en spekula 
som ej kan — och ej skall — sanningsprövas. Det 
bygget fortsätter. 

Vi talar om hur den vetenskapliga världsbilden är i vardande 
hur fundamenten tillkommer genom att Postulat fogas till Postulat 
och hur världsbilden liksom växer fram i form av tankemodeller 
den ena föenande sig till den andra. Den verkande kraften är Män. 
niskan. Det blir då nödvändigt att människan skapar en självbild, 
att hon träder fram som den verkande kraft hon gör anspråk på att 
vara. Först därmed kan den profanvetenskapliga världsbilden upp- 
levas som komplett. Den som utför detta rent filosofiska verk, att 
ge ett vetenskapligt »landskap«, en bild av den tänkande män- 
niskan och hennes förhållande till den sinnliga tillvaron, är René 
Descartes (1596-1650). 

Sanningen, säger Descartes, kan endast sökas På ett plan, det 
rationella. En kunskap som ligger utanför de rationella förmögen- 
heternas räckvidd, finns inte, och därmed är högre gudomlig kun- 
skap, som uppenbarelse delgiven människan, utesluten. Det finns 

endast ett ting, som är helt i människans hand, och som hon aldrig 
kan berövas: tänkandet. Människan är en substans, vars väsen är 
att tänka, och denna substans vilar i varandet, och eftersom varan- 
det är förutsättningen för mitt tänkande och eftersom varandet är 
verkligt och sant, så är också mitt tänkande verkligt och sant. Det 
ontologiska beviset ligger alltså i mitt eget tänkande. Ty även ca 
allt jag tänkte vore falskt, säger Derscartes, så tänker jag mig doc 
detta, och därmed är Jag till: cogito ergo sum. 
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Emellertid är människan avhängig av sin kropp, och därmed är 
hon ett ofullkomligt väsen. Frågan uppstår då: hur skall jag kunna 
frigöra mig från min kropp och omvärlden och göra min tanke ren 
och obesmittad, hur skall jag såsom en ofullkomlig varelse kunna 
tänka något, som är fullkomligare än jag själv är? Svaret som 
Descartes ger är: jag måste ha erhållit detta från en mer fullkomlig 
natur, och denna natur, varifrån jag fått mitt väsen, min själ, är 
Gud. j SR 

Det är alltså i det av Gud givna väsendet, i själen, som männis- 
kans tankar vilar, och genom att odla detta tänkande, göra det 
obesmittat av det kroppsliga och av den sinnliga tillvaron, förmått 
människan att »rena« sitt tänkande och upphöja det till en absolut 
kategori. Detta får ej förväxlas med det intellectus vi möter i medel- 
tiden, det inre odödliga andliga ljuset. Det rena tänkandet är det 
inommänskliga ratio, en operativ kraft, som finns i världen, en 
kraft, varigenom den absoluta sanningen nås. Det absoluta finns 
alltså i världen, och dess bärare, människan, manifesterar detta 
absoluta i form av det rena, rationella tänkandet. 

Innebär då inte detta, att människan gör sig oberoende av Gud? 
Direkt ger Descartes inget svar på denna fråga, men i sina Médi- 
tations ger han ett indirekt svar. Visserligen är Gud en »substans«, 
som är oändlig, evig, orubblig, allsmäktig, men samtidigt finns det 
inget hinder för att människans kunskap skall steg för steg och i det 
rena tänkandets tecken till slut kunna förvärva Guds fullkomliga 
egenskaper. Ty till skillnad från djuren är människans själ oav- 
hängig av kroppen och odödlig och detta bestämmer tänkandets 
operativa innebörd. Det är helt falakt, säger Descartes, att tingen är 
identiska med eller liknar det som vi uppfattar med våra mentala 
organ, därmed brytande med föreställningen om den sinnliga varse- 
blivningen som sanningsgrundande. Ty mellan människans själ och 
därmed hennes rena tänkande å ena sidan och den sinnliga världen 
å den andra sidan finns ingen förbindelse. Ande och materia är två 
helt skilda men parallellställda substanser, res cogitans och res 
extensa, Den tänkande människan beskådar och tänker världen 


och i den mån hennes tänkande är rent och obesmittat, får hon en 
sann kunskap om världen. 
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Detta är djupt omvälvande. Descartes spränger varat 
sta absoluta form är Gud, i två delar, den andliga och de 
ella. Hur förhåller sig då Gud såsom en substantiell enhe 
som en dualitet? På detta ger Descartes inget svar men 
denna värld, som finns utanför människosjälen, är verkl 
ett klart svar: ja, världen är verklig och jag har en egen kro 
Gud vill ej bedraga oss, när han ställer världen framför våra är ty 
Till dessa frågor ansluter sig en tredje: hurudan är den värld be 
fad, som människoanden skall utforska — är den en rent fate] 
substans? Ja, svarar Descartes, världen är en sluten materiell RE 
kanisk ordning, ingen förbindelse finns mellan världen och a 
mänskliga tanken, tillvaron är obönhörligen kluven i två delar 
materien är en enastående substans liksom rörelsen är en unik åse 
tensform. Vår kropp liksom djurets är en »animal-machine« och 
tillhör därmed den mekaniska materievärlden. 

Ratio har segrat. Verkligheten är kartlagd som ett profanveten- 
skapligt landskap: den rena människotanken begrundande och ut- 
forskande materievärlden. Profanvetenskapen kan nu slutgiltigt 
stänga portarna till en trosvärld, upplyst av det gudomliga ljuset i 
varje människohjärta. Detta är det första. Det andra i den car- 
tesianska segerrika omvälvningen är det metodiska tvivlet som en 
grundläggande hållning i tankelivet, vilket innebär, att tänkandet 
utgår från de »nollpunkter«, vari det metodiska tvivlet försätter 
allt tankeliv. Detta i sin tur innebär att en prerationell kunskap ute- 
sluts, att vetenskapen blir ett ständigt byggande av kunskapens 
babelstorn, och att sanningen blir ett slutmål. Därmed är den ve- 
tenskapliga positivisms innebörd given. Till detta fogas ett tredje: 
att det rationella tänkandet kräver metodiska regler. I det meto- 
diska tvivlets tecken skall de logiskt diskursiva tankeprocesserna 
genomföras liksom strukturanalyserna och det empiriska fakta 
samlandet. För detta ändamål skriver Descartes något som skulle 
kunna kallas profanvetenskapens katekes, Discours de la méthode 
(1637). 

Huvudpunkterna är fyra och i den första punkten formulerar 
Descartes det metodiska tvivlet: genom att betvivla allt som v! €l 
äger absolut visshet om, undviker vi två ting, misstaget och fördo: 
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men. I den andra punkten presenterar han den analytiska metoden, 
att vi ej utan vidare skall godtaga de sammansatta tingen som rik- 
tiga, ty det visar sig att vi uppnår sanningen först när vi delar upp 
det sammansatta i dess enskilda beståndsdelar. Vi lär därmed känna 
tingens struktur. Denna analytiska metod får sin djupare motive- 
ring i punkt tre. Descartes ansluter sig här till den klassiska natur- 
vetenskapliga tron på att naturen ytterst är enkel och att därför den 
vetenskapliga processen är en analytisk process med sikte på att 
uppnå tingens yttersta grundsten. Så möter vi till slut den fjärde 
punkten, det empiriska materialsamlandet, ty skall jag ha en över- 
blick över problemfältet, måste jag insamla alla berörda fakta. 

Det är ett fantastiskt profanvetenskapligt landskap Descartes 
ställer oss inför. Den jordiska tillvaron består av två parallellställda 
krafter, den »rena« tanken och den genom naturlagar och orsaks- 
kedjor självverkande materien, varav den förra utforskar den se- 
nare. Varför? Därför att den vetenskapspositivistiska verksarnhe- 
ten syftar till att uppdaga de så kallade naturlagarna och de yttersta 
kausalsammanhangen, varigenom materievärlden alltmer kommer 
under människans kontrollmakt. Att målet sålunda är mänsklig 
makt döljer Descartes ingalunda. Länk för länk i orsakskedjan 
skall smidas och därmed kommer naturen alltmer under männis- 
kornas kontroll och därvid blir vi, som Descartes uttrycker det, 
>comme maitres et possesseurs de la nature«. Människan skall 
sätta sig på härskartronen. När orsakskedjorna och naturlagarna 
blir kända, får vi ej blott kunskap om vad som sker utan också på 
vad som kommer att ske under den utforskade naturordningens 
tecken. Positivismen passerar därmed ej blott rummet utan också 
tiden, vårt kunnande ger oss möjlighet att även planera och be- 
härska det framtida: »savoir Pour prévoir«. 

Var finns Gud i denna sjudande vetenskapliga verksamhet? Vis- 
serligen ägnas Han alltjämt en hyllning, ty allt rationellt framsteg 
kan tolkas som en hyllning ad majoren Dei gloriam, men Gud blir 
alltmer upplevd som en causa remota. Inte minst intressant i denna 


framväxande positivistiska tankevärld är den 


moraliska förplik- 
telse, 


som Descartes uttalar såsom rent vetenskapligt profan. Det 
är nämligen en moralisk förpliktelse att inte förtiga någon veten- 


+ 165 > 


även om den skulle leda fram till helvetets 


skaplig upptäckt, Z 
unden är att söka den verklighet och den 5 


Den moraliska gr S . annin 
som de vetenskapliga upptäckterna frambringar, alltså den verklig. 


het och den sanning, som det jordiska livet anses uppdaga. D 
finns ingenting i »det fördolda«, ty ingenting, som är ägnat R a 
svåra eller förhindra det positivistiska segertåget får åberopas SS 
et andligt närvarande, det upphöjt och därför skydda å 
heliga, det sakrala i den orörda naturen — allt detta blir i varje i 
princip öppet för angrepp, då gränsen mellan det heliga och de 
profana utplånas. Då alla helgonskrin skall öppnas och skapelsens 
primordiala renhet, sådan vi möter den i den orörda naturen, skall 
kunna exploateras, ÖPpnas möjligheter till hela tillvarons sekulari- 
sering. Detta är innebörden i de moralkrav Descartes uppställer, 


Portar, 
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Ratio har diviniserats. 
Profanvetenskapen är i färd med att finna sin moderna form. De 


logiskt diskursiva tankeprocesserna, materialsamlandet och struk- 
turanalyserna är huvudvägarna, och dessa vägar kantas av postulat 
och vetenskapliga modellbyggen, varav det främsta är den carte- 
sianska res cogitans och res extensa, varigenom upprättandet av 
två parallellställda »absoluter«, tanken och materievärlden, blir 
möjligt. Glömda är de platonska visdomsorden att ögat ej kan se 
sig självt, att tanken ej kan tänka sig själv, att följaktligen det ratio- 
ella tänkandet är en psykofysisk funktion i den materievärld, som 
skulle utforskas. Vi har därav endast att draga den slutsatsen, att en 
del ej kan vara i stånd till att fatta den helhet, i vilken denna del 
ingår. Ratio, det »rena« tänkandet, är i själva verket ett instrument, 
bundet till det, som skulle utforskas. Med den cartesianska »rena« 
tankevärlden träder vi i verkligheten in i en mytvärld. 
För att den positivistiska forskningsprocessens slutmål, den slut- 
giltiga kunskapen om tingens värld skall kunna nås, förutsätts att 
denna tingens värld är motsägelselös eller i varje fall att tillvarons 
antinomier skall kunna harmoniseras. Slutmålet är subjektivt fat- 
tat en universell kunskapssyntes, förbunden med en lika universell 
existentiell syntes. Denna föreställning om tankens och tingens” 
åtminstone slutgiltiga — motsägelselöshet är en av profanvetenskar 
pens viktigaste men sällan redovisade postulat. Med denna idé om 
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en tingens egen inneboende harmoni och motsägelselöshet är också 
förbunden föreställningen om att tillvaron vilar på »grundstenar«, 
atomer, i modern tid utvecklad inom den kemiska vetenskapen 
-talet. 

a SE är ej blott ett utflöde av kärlek utan också av ord- 
ning. Skapelseordningen träder fram och uppenbarar sig som form, 
och form innebär avgränsning och avgränsning i sin tur innebär 
antinomier, tillvarons motsatsspel. Detta innebär kort och gott att 
den skapade ordningen bär inom sig den ofullkomlighet, som bland 
annat motsägelsefylldheten uttrycker. Därmed står också det för 
vetenskapspositivismen så grundläggande och eggande postulatet 
om en harmoniskt motsägelselös jordisk existentialitet under ett 
mänskligt herravälde i strid med Guds skapelseordning. 

En av vetenskapens kungsvägar, strukturanalysen, och atom- 
teorin, förbunden med idén om att tillvaron vilar på »grundstenar«, 
framstår då som det naturliga komplementet: i den analytiska pro- 
cessen når vi till slut fram till det, på vilket allt vilar. Den moderna 
atomfysiken har sedan länge förintat bilden av en odelbar atom, 
och i stället för att erbjuda den fasta punkt, från vilken vi med 
Arkimedes skulle kunna sätta världen i rörelse, står vi inför en änd- 
löshet av elementarpartiklar och allt det, som denna fysikaliska 
världsbild uppdagar. Vad som är om möjligt än viktigare är, att ett 
närmare betraktande av det strukturanalytiska också uppdagar att 
det viktigaste instrumentet, som profanvetenskapen besitter, tan- 
ken, ratio, i sig själv är funktionellt separativ. Det rationella tän- 
kandet är alltså i sitt funktionerande ej i besittning av den synte- 
tiska kraft, som skulle leda till det stora profanvetenskapliga målet, 
den allt omslutande kunskapssyntesen. Vårt tänkande är därför 
dömt till att vara en separativ process i en separativ värld. 

Det är under 1600-talet, som denna nya, profana världsbild 
tager form. Den innesluter tre frågekomplex: Gud och Hans för- 
hållande till världen, världen, dess struktur, rörelse och teleologi, 
samt människan och hennes förhållande till världen och dess Upp- 
hovsman. Det finns i denna världsbild ingen öppen förnekelse, 
Guds existens är ingalunda förnekad, men Han ingriper ej längre, 
och därför är Hans verk som Upphovsman »avslutat«, Han är en 
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causa remota. Verket ser vi, men vi ser ej Upphovsmannen 
Rousseau säger. Men inte nog därmed: himmel och jord är åta 
det är på jorden det verket skall utföras och det är människan ilda, 
tager på sig denna uppgiften. Människan är inte längre den ÖR 
tare, pontifex, som skall vårda Guds skapelse, människan Rallhh 
jordens härskare. Hon tror sig därmed vinna två ting: makt o li 
frihet. ch 

Världen presenteras nu som två parallellställda absoluter d 

»rena« tankens människa och den naturmekaniska Haferlväd 
den, den förra utforskande den senare. Ty denna materievärld, f, : - 
kunnas det, innesluter en lagbundenhet och en till denna förh i E 
den kausalnexus, och full kunskap om denna universella nätt 
ordning uppdagar för den forskande människan den fulla sanningen 
om tillvaron. För att nå fram till denna världsbild är det nödvän- 
digt att tillgripa tankemodeller och postulat, som innehållsligt är 
ingenting annat än frukter av filosofiska spekulationer. Den nega- 
tiva uppgiften är att förneka Guds skapelseordning och framför 
allt att denna ordning är en jämvikt, ett cykliskt utflöde och åter- 
vändande, till Källan. Vi möter här två skapelsens principer, jäm- 
vikten och målsträvandet, båda på en gång uttryckta i cykliciteten 
med dess perifera rörelser och dess »nav«, centrum som samman- 
hållande och jämviktsskapande kraft. 

Detta skapelsens samspel mellan jämvikt och målsträvan, ut- 
tryckt i och sammanhållet av det cykliska, kan endast fattas dialek- 
tiskt, på samma sätt som Andens förening med och närvaro, imma- 
nens, i den sinnliga tillvaron endast kan fattas dialektiskt-alkem- 
iskt i det som Platon uttrycker med sitt metexein, denna andliga 
närvaro, denna alkemiska sammansmältning av det gudomliga och 
det jordiska, som blir jämviktens innersta hemlighet. 

Denna dialektiska skapelseordning är förkunnarna av den nya 
världsbilden oförmögna att fatta. Det cykliska »hjulet« rätas ut, 
bildligt talat, och vi möter den tankeväg, som långt senare skulle 
komma att gå under namnet positivismen. Denna tankeform inne- 
bär avvisandet av varje transcendens, den följer, utgående från en 
»nollpunkt«, ett horisontellt-jordiskt mönster och vilar på den för 
utsättningen att den uttolkar en determinitet, som i sin tur skall 
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utmynna i en fantastisk seger för det rationella tänkandet, den full- 
komliga, absoluta sanningen. | 

Den klassiska naturvetenskapliga världsbild, som utformas på 
1600-talet, är ett spekulativt uppbyggt matematiskt-fysiskt, meka- 
niskt, slutet system, Som förutsätter en tingens pevighet«. Det är ett 
pabelstornsbygge, som är helt skild från den verklighet Guds ska- 
pelse uppdagar. Det som förkunnas som verklighet, är en illusion, 
ett makrokosmiskt modellbygge, vars illusoriska karaktär till slut 
uppdagats av vår tids naturvetenskapliga forskning. Max Plancks 
kvantlära har uppenbarat att den klassiska, positivistiska » världs- 
bilden« ej är giltig: världen är inte determinerad. Statik och rörelse, 
Iokalitet och flöde uppträder samtidigt i tingens värld, och Werner 
Heisenbergs indeterminationsprincip bekräftar detta: det är inte 
möjligt att ange samtidigt och exakt positionen och hastigheten 
hos en atompartikel. Modern atomfysik har på ett förunderligt sätt 
kommit tillbaka till den herakleitiska visdomens panta rei, allt fly- 
ter. Men den frågan ställer sig då —- och Herakleitos besvarar den 
själv positivt — om inte en högre ordnande hand måste finnas för att 
giva skapelsen dess jämvikt. 

Diviniseringen av ratio ledde till en värld, grundad ej på verklig- 
heten utan på illusion och spekulation. Men positivismen som tan- 
keform, avvisande det transcendenta och den form, i vilken tanken 
kan fatta denna transcendenta som verklighet, dialektiken —- denna 
positivism blir århundrade efter århundrade det sätt att tänka, som 
präglat och alltjämt präglar det västerländska. 


KÄNSLANS REVOLUTION 


JÄRTAT ÄR HIMMELRIKET invärtes i OSS, och det är 

i hjärtat, som vi möter Guds sanningar, som vi sedan har 

möjligheten att med vår mentala utrustning ”Översätta« 
och överföra till det jordiska planet. Innebörden i den Cartesianska 
omvälvningen är att hjärtat förlorat sin härskarställning, Den mys- 
tiska föreningen i det gudomliga ljuset mellan det intuitivt »ofatt- 
bara« och det rationellt fattbara ersätts av Descartes med det lo- 
giskt diskursiva tänkandet. Allt är inordnat i en positivistisk tanke- 
process, och nu är det hjärnan, som är högkvarteret. 

Därmed har det intellektivt objektiva gått förlorat. Människan 
är nu ett slutet subjekt och världen är hennes objekt, hennes eröv- 
rings- och exploateringsfält. I det »rena« tänkandets ljus skall hon 
i ett oavbrutet forskande lägga tingens värld inför sina fötter. Emel- 
lertid är människan en biologisk varelse med allt vad detta innebär 
av kroppsliga och mentala organ. Descartes” världsbild består av 
två statiska substanser, den »rena« tanken och den rumsliga mate- 
rievärlden, och nu träder den profana människan in på världs- 
scenen såsom biologisk varelse, och hon är framför allt präglad av 
två centrala nervsystem, det vertebrala, som i sin vertikala struktur 
har hjärnan som höjdpunkt, och det vegetativa, horisontalt place- 
rat i de lägre regionerna och omfattande det, som har med närings 
— och driftsliv att skaffa. 

Den cartesianska världsbilden, matematiskt och naturmekaniskt 
determinerad, levande i tiden och rummet som en sluten statisk 
ordning, ställs inför den biologiska varelse, som är människan med 
hennes två främsta medvetandebestånd, tanken och känslan. Ingen 
har med större skärpa och djupsinnighet gjort denna sammanstäl!- 
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ning än Thomas Hobbes (1588-1679). Även för honom är världen 
fattbar endast genom den cartesiska parallellställningen mellan 
tänkandet och materien, och av detta drager han den slutsatsen att 
även en kunskap om människan är möjlig. Och detta sker genom 
en ny dualitet: mellan kroppen, som tillhör materievärlden och 
därför är kvantitativ, och de inre upplevelseran, som är kvalitativa. 

Utgångspunkten för Hobbes blir att människan i sin tillvaro 
möter och upplever allt som sker i den i ständig rörelse varande 
sinnliga världen, och dessa upplevelser förändras till inre upplevel- 
ser, mottagna och bearbetade av det som Hobbes kallar den män- 
skliga naturen med dess rika inre utrustning. Det är här, som stu- 
diet av människan börjar, och för Hobbes är studiet av människan 
ett studium av det mänskliga maskineriet: » Mans” nature is the 
sum of his natural faculties and powers, as the faculties of nutri- 
tion, motion, generation, sense, reason, etc.«, heter det i ett av 
Hobbes” arbeten The elements of law. Studiet av människan är där- 
för studiet av de inre mentala rörelserna, allt som alstrar det, som 
Hobbes kallar fantasmer, utifrån vilka vi tänker, handlar, reagerar. 
Vi kan tänka oss själva endast genom våra egna mentala organ, och 
detta sker genom två etapper: en bild alstras genom iakttagelser 
och föreställningar, sedan blir denna bild föremål för en bearbet- 
ning, som gör den begriplig. 

För Descartes är det den rena tanken, som gör den yttre tillva- 
ron, skapelsen, fattbar, för Hobbes är det den inre bearbetningen 
av genom alla yttre händelser och händelseförlopp alstrade iaktta- 
gelser och föreställningar, » fantasmer«, som ger oss kunskapen om 
människan själv. Platons hävdande av att tanken ej kan tänka sig 
själv och ögat ej kan se sig självt avvisas sålunda av Hobbes och när 
han menar att vi med våra mantala organ är i stånd att skaffa oss 
sann kunskap om oss själva har han därmed lagt grunden till det, 
som i kommande århundraden skulle träda fram som en självstän- 
digt vetenskaplig disciplin, psykologin. Hobbes överför den meka- 
niska uppfattningen av den yttre tillvaron till det inre mänskliga 
livet och därmed framstår för honom det själsliga livet som en me- 
kanisk process, som utspelas på ett ickemätbart, kvalitativt plan. 
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Allt är rörelse och vitalitet, »For us not to have Desire, is to b 
Deads«, säger han i sitt huvudarbete Leviathan, 5 

De två stora huvudkomponenterna i människans inre liy är för. 
ståndet och sinnesförnimmelserna. Det är genom de Senare, som y; 
upplever lusten och olusten, » pleasure and pain«. Det är dessa två 
sinneskomponenter, som bestämmer det mänskliga känslolivet 
Och mer än så, de utgör den grundval, på vilken våra föreställ. 
ningar om gott och ont växer fram. Med denna mentala utrustning 
skall den mänskliga maskinen, helt bestämd av de sinnliga upple- 
velserna träda ut i en bitter existenskamp. Ty livet är utan mening 
och människans mål är att komma först i en allmän kapplöpning. 
Människorna är som vargar, homo homini lupus. 

Visserligen är orsakslagen giltig, men i denna av sinneskrafter så 
präglade värld måste Hobbes också räkna med slumpen, och det vi 
räknar som orsak och verkan kan i den slumpmässiga tillvaron 
vara avhängigt av den observationspunkt på vilken vi befinner oss, 
I denna värld uppstår då en betydelsefull fråga: vilken roll spelar 
ratio, förståndet? Och här ger Hobbes ett otvetydigt svar: i en kon- 
flikt mellan det passionella och det rationella har erfarenheten lärt 
oss att passionerna brukar vara starkare än förståndet, »for the 
passions of men, are commonly more potent than their reason«, 

Människan är ett maskineri, och den mest vitala av delarna i 
detta maskineri är begären. Eftersom livet ej har någon djupare 
mening blir kampen för självbevarelsen det väsentliga i tillvaron 
och därvid har vi rätten att välja och bruka de medel, som är nöd- 
vändiga. Inga modererande faktorer erkänns av Hobbes, varken 
hierarkiska värdesystem eller dygdiga och moraliska hållningar, 
och då maktbegäret sätts som den främsta av alla passioner, hotas 
mänskligheten av ett allas krig mot alla, bellum omnium contra 
omnes, ett krig, som skulle utplåna alla möjligheter till ett civilise- 
rat liv. Den enda utvägen blir då att upprätta en stark politisk re- 
gim, helst med all makt samlad i en monarkisk hand. Människorna 
kan alltså inte leva som medborgare, de måste såsom undersåtar 
lyda den allsmäktige härskaren och inga religiösa bud får påverka 
ESR och allra minst får någon universell kyrklig ordning 
innas. 
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vi står inför diktaturen, en hänsynslös politiskt fepressiv ord- 
ning som en oundviklig följd av en gudlös, materialistisk ordning, 
där portarna öppnas på vid gavel för människans sinnliga och inte 
minst passionella krafter. Hobbes är inte blott den förste psykolo- 
gen utan också den förste förkunnaren av den politiska diktaturen 
i modern tid. Inte minst intressant är att Hobbes har som grund för 
sin politiska diktatur två banbrytande postulat, den ena en natur- 
rättslig förkunnelse av att människorna är fria och jämlika och den 
andra att de till följd därav kan upprätta ett universellt, allmängil- 
tigt fördrag, vari de överlämnar all makt år diktatorn-monarken. 

Thomas Hobbes ger oss konturerna till den moderna människan. 
Men skall verkligen en politisk repression, ett bestående underså- 
teskap bli folkens framtid? Hobbes leder oss in i en återvändsgränd 
av ofriheter, menar hans landsman John Locke (1632-1704), och 
han vill också visa oss vägen ur densamma. Visserligen ansluter sig 
Locke till Hobbes läror om människans målsättning genom pain 
and pleasure, men han gör vissa betydelsefulla tillägg, varigenom 
de mänskliga lustupplevelserna kan förverkligas med bevarad indi- 
viduell frihet. 

Locke följer Hobbes i spåren genom hävdandet av en naturrätt- 
slig ordning, i vilken människan är född fri och jämlik, men det 
fördrag, som människorna upprättar och därmed överlämnar all 
makt till monarken, skall kunna ersättas med en ordning som i stäl- 
let ger frihet. För att uppnå detta anvisar Locke tre vägar. Den för- 
sta är hävdandet av privategendomen som en oförytterlig, i den 
naturrättsliga ordningen ingående institution. Därmed förankras 
människan i det ekonomiska livet såsom en intressevarelse, och när 
hon skall förverkliga sin strävan till iust vh lycka, står hon på en 
fast institutionell grund, varigenom hon kan hävda sig individuellt. 

För det andra är människan en rationell varelse, hon har ett för- 
stånd, och förståndet är Guds röst i hennes inre. Locke delar inte 
Hobbes tro på att det rationella vanligen dukar under för det passio- 
nella. Människan kan nämligen kalkylera, hon har genom sitt för- 
stånd förmågan att avväga vad som är bäst, vad som ger den stör- 
sta utdelningen av lust och lycka. Vi måste överväga vad som ger 

den största utdelningen av njutningar och av lidande. Emellertid är 
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äkert att stundens njutningar leder till varaktig o 

t kortsiktiga kan i ett längre perspektiv ge äpple 
till svårigheter och lidanden. Här ställs människans rationella för 
mösgenheter och beredskap till kalkylerande på svåra prov, Är upp- 
givandet av en kortsiktig njutning värt offret? Här träder ett grund- 
läggande element i Lockes filosofi in: erfarenheten. Det empiriska 
för Hobbes så betydelsefulla motivet för hans monarkiska diktatur 
blir hos Locke den kraft, som verkar i rakt motsatt riktning. Män. 
niskan måste, säger Locke, i ett ständigt »trial and error«, i ett stän.- 
digt empiriskt prövande söka sig fram till de förnuftsmässigt rik. 
tiga och bästa vägarna till sinnlig lycka, utan att allt skall omintet- 
göras av drifternas blinda spel. 

För det tredje är människan en moralisk varelse. Är då denna 
moral preexistent och hur är den i förhållande till de mänskliga 
luststrävandena? Locke svarar: Gud är den himmelske Lagstiftaren 
och i Hans lagstiftning ingår lyckan som ett objektivt fastställt mål, 
Men det himmelska lagstiftningsarbetet gäller inte bara de enskilda 
människorna, det gäller också samhället. Det finns nämligen också 
en allmän, »offentlig« lycka, en allmän moralisk ordning. Hur för- 
håller sig då dessa båda, den individuella allmänna moralen? En 
rent personlig »privatmoral« som Locke ihärdigt förkunnar, inne- 
bär ju en moralrelativism, som skulle komma i olösliga konflikter 
med en allmän, universell moral. Vi står här inför en av kärn- 
frågorna i Lockes filosofi. 

Under det att Hobbes upplever de mänskliga begärens styrka 
som övermäktiga varje förnuftskontroll och därför ser den monar- 
kiska diktaturen som lösningen, eftersträvar Locke en ordning, där 
den enskilda människan ej skall uppgiva den henne av naturen 
givna friheten, och detta sker genom en sinnrik kombination av 
jordiska och pseudometafysiska krafter. Genom empirin och kalky- 
lerandet ger han det rationella en styrka, som gör att förnuftet ej 
skall duka under för de sinnliga begären, ej bli ett offer för blind 
sensualism. Emellertid kan den individuella friheten ej ges fritt 
lopp, ty vad Locke vill och här föreligger en viktig nyansskillnad 
med Hobbes är lycka åt envar, och den enes lycka kan i en fri tävlan 
leda till med broderns lidande. Därför måste den enskildes lycka 


det ingalunda s 
slutlig lycka, de 
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bringas i överensstämmelse med en postulerad, universellt giltig 
än«, »offentlig« lycka, och härtill krävs en moralisk ordning, 
malmen förankring i Guds lagstiftande vilja. Hobbes förordar 
se ARD an Guds hjälp, Locke vill en moraliskt garanterad 
änsklig lycka, som är på en gång individuell och allmän. | 

Hobbes är ett filosofiskt uttryck för barockepokens starka, natio- 
nalstatliga furstemakt, han har en rik tradition att bygga SS när 
han formulerar sin doktrin om den monarkiska diktaturen oc han 
kan framför allt stödja sig på Jean Bodins statsrättsliga suveräni- 
tetslära. Det är en värld, där vertikaliteten är det förhärskande i det 
maktstrukturella tänkandet. Locke går i mångahanda stycken i 
Hobbes fotspår, men han ger oss också signaler om en annalkande 
ny tid, alltmer präglad av de borgerliga livsformerna med deras 
antiaristokratiska ressentiment och de därmed förbundna egalitära 
strävandena. Mot barockepokens nationalstatliga, aristokratiska, 
monarkiska välde ställs alla de sociala, politiska, kommersiella och 
ekonomiska krafter, som vill ökade spelrum för den enskilda män- 
niskan. Locke blir ingalunda den förste men väl den främste filoso- 
fen för dessa nya krafter i tiden, en filosofi, som riktar sig mot 
maktens vertikalitet och mot de ännu bestående feodala krafterna i 
det europeiska samhället. Locke förkunnar den enskilda männis- 
kans frihet med en radikalitet som ingen före honom, och med 
denna sin förkunnelse träder han fram som den filosofiska uttolka- 
ren av puritanismen som samhällelig doktrin. 

Vi skall här inte fördjupa oss i den teologi, som från sitt calvin- 
ska urhem i Génåve under namnet puritanism får sin utbredning 
huvudsakligen i de anglosaxiska länderna. De teologiskt reforma- 
toriska rörelserna i allmänhet och puritanismen i synnerhet vänder 
sig till den enskilda människan och anvisar henne vägen till fräls- 
ning. För puritannen är det en pilgrimsvandring i en syndig öken- 
värld, en vandring, som ställer karaktärsmässiga, moraliska, disci- 
Plinära krav av högsta mått. I denna sin ensamma vandring, vars 
Polära punkter är den syndfulla jorden och det hägrande himmel- 
ska målet, kan puritanen fullborda sitt lopp endast genom att ut- 
rusta sig med en självdisciplinering, varvid till slut alla begär, 


! pas- 
Stoner bringas till underkastelse och det, som i den mänskliga 


natu- 
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ren går under namnet böjelse förvandlas till att bli natur. Genom 
denna teologiskt-moraliskt-psykologiska förvandlingsprocess kan 
den enskilda individen träda fram som autonom, självstyrande, 
Det är mot denna bakgrund som Locke utformar sin filosofi, och 
det är endast genom denna bakgrund, som hans filosofi till sina 
yttersta syften blir begriplig. Locke sekulariserar i en viss mening 
puritanismen, han ger den en samhällsfilosofisk gestaltning, men 
han förnekar ingalunda Gud. Tvärtom, Gud är den himmelska 
garanten för att den av Honom instiftade moralordningen blir gil- 
tig: att lyckan skall tillkomma jordens människor, enskilt såväl som 
gemensamt, privat såväl som samhälleligt. Lyckan är vad som till- 
kommer människan, men det är genom den egna aktiviteten, som 
människan når sitt lyckomål. Gud är endast garanten, människan 
är den agerande. Och i ett rationellt kalkylerande, i ett ständigt 
empiriskt prövande, »trial and error«, med stöd av den jordiska 
institution, som heter privategendomen, naturrättsligt förankrad, 
söker sig människan fram i ett tillstånd av individuell frihet men 
ständigt vägledd av lustprincipens » pain and pleasure«. 
Människan är därmed den verkande kraften på jorden, och hon 
verkar i samklang med sina medmänniskor i kraft av den gudom- 
ligt-moraliskt giltiga »allmänna«, »offentliga« lycka. Människan 
är fri och självstyrande, förnuftig och empirisk, sensuell och mora- 
lisk. Det himmelska och det jordiska, det förnuftiga och det sinnligt 
bejakande blir liksom en universell syntes i en värld av mänskligt 
förverkligande. Gud ingår i systemet, ty Gud är liksom en yttersta 
garant, en funktion, men i verkligheten har Locke vänt upp och ned 
på hela den calvinska teologin, då det centrala i hans doktrin är den 
agerande människan och inte Gud, att ledfyren ej är det himmelska 
Jerusalem utan den sinnliga lustprincipen. Till detta sekularise- 
ringsverk fogar Locke ett utvecklande av naturfördragsläran, då 
han först låter människorna sluta en på förnuftet grundad överens- 
kommelse, varvid dels den ursprungliga friheten bevaras, dels en 
samhällsordning upprättas. Först därefter ingås härskarfördraget, 
genom vilket en på folkens frihet och rättigheter vilande regering 
upprättas. 


Vi står inför en sekulariseringsprocess i dubbel mening. De pror 
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fanvetenskapliga krafterna har i sitt segertåg fått en följeslagare, 
änslan, begären, Passtonerna. Locke är inte som Hobbes repres- 
CSE "bejakar känslolivet, lustprincipen, som en bärande kraft i 
ÅL sh ER han är selektiv, därför att det rationella kalkyleran- 
SE oundgängligt som reglerande kraft. Men känslolivet som ett 
växande flöde vid sidan av vetenskapspositivismens mäktiga flod, 
gör sig alltmer påmind, pockande på sin legitimering, krävande sin 
autonomi. Den empiriska sensualismen i 1600-talets England utför 
ett viktigt förarbete, men det stora genombrottet kommer i 1700 
talets Frankrike. Är inte hjärtat det centrum, varifrån ej blott kärle- 
ken, passionerna utan också de stora tankarna träder fram?, frågar 
Vauvenargues, ty kärleken förädlar, renar, exalterar, vitaliserar. 

Hjärtat pockar på att bli ett lika mäktigt och legitimt högkvarter 
som hjärnan. Sentimentalismen håller sitt intåg i Västerlandet, och 
en av de mest extrema och högljudda profeterna är Diderot. Visser- 
ligen är han vetenskapsman, och han tvekar, men till slut ger han 
känslan försteget. Inte minst intressant är, att begreppet natur upp- 
träder med en ny innebörd. Inte blott att naturen som ett uttryck 
för den gudomliga skapelseordningen är utraderat ur medvetandet, 
naturen fattas ej heller primärt som en abstrakt, rättslig ordning, 
knuten till föreställningar om mänskliga rättigheter, Diderot upple- 
ver naturen som en kosmisk, sensuell upplevelse. Naturen är ond 
och god, mild och grym, den innesluter även det monstruösa, det 
brottsliga. Naturen är den »ontiska« grunden för känslolivet, och 
det är känslorna, som är sanna, ty intelligensen kommer från sensi- 
biliteten. Allt hör samman med allt, och i detta kosmiska flöde 
finns inga gränser, »tout est un flux perpétuel«. 

Sentimentalismen är som en våg, som sköljer fram i människor- 
nas liv, och dess yttersta följder blir en etisk nihilism, vilket får följ- 
der inte minst för teologin, då kärlekslivet kan få en slagordsmässig 
innebörd: » kärleken har alltid rätt« kan riktas mot varje normativ 
ordning. Men sentimentalismen är ingalunda entydig. Diderots 
förkunnelse är minst sagt komplicerad, ty han är som encyklope- 
dist invecklad i vetenskapliga frågor, och hans huvudproblem blir 
att förena ratio och mens, maktprincipen och lustprincipen. Det 
förståndsmässiga får ej dämpa den fanatiska hängivelsen åt känslo- 
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mnas oprövat, även om det skulle leda till det 
monstruösa och det brottsliga. Ty det stilla ljuset i den Cartesianska 
»rena« tankevärlden är ett kunskapens »landskap«, som skall er 
sättas av de upplevelser, som känslolivets kosmos skall erbjuda. 
Det är i ett romantiskt kaos, som Diderot och hans efterföljare 
skall frambringa och sammansmälta kunskap och lidelse, det onda 
och det goda, dygd och moralnihilism. Ty allt skall till slut »konsu- 
meras« av de starka passionerna, och detta sker i ständigt utåtrik- 
tade rörelser. Diderot har emellertid en motspelare, som väljer en 
motsatt väg: Jean Jacques Rousseau. Diderot är bildstormaren, han 
står i den starkaste vind, men det är Rousseau, som borrar sig in i 
människosjälen, som odlar de inre upplevelserna av drömmar och 
illusioner och det är ur detta han hämtar material till sitt revolutio- 
nära bygge. Det är detta stilla odlande av de inre upplevelserna, av 
drömmar, illusioner, fantasmer, som ger ett större skördeutfall än 
vad Diderot har att bjuda på i sina kosmiskt kaotiska förkunnelser, 

Känslolivets strävan att vinna full autonomi och likvärdighet 
med ratio, förnuftet med hela dess rika vetenskapliga utrustning, 
har uppnåtts. Genom Västerlandet flyter nu två mäktiga flöden, 
rationalismens och sentimentalismens. Människans två centrala 
nervsystem, det vertebrala och det vegetativa, kan totalmobiliseras. I 
dessa två flöden kan människan uppleva två ting, subjektivismen 
och gränslösheten, ty de båda flodernas källa är gemensam, den 
sinnliga människans mentala utrustning. Endast det är sant, som 
fastställs genom logiskt-diskursiva tankeprocesser, genom struk- 
turanalyser och empiriskt materialsamlande, endast det är legitimt, 
»sant mänskligt«, som är utflöde av det vitala, det känslomässiga. 
Och vem sätter en gräns för mänsklig tanke och känsla? 

De båda floderna ger rikedom och glans åt västerländskt liv, och 
de vet också att berika sig genom att blanda sina vatten, befrukta 
varandra. I sin subjektivism och gränslöshet kan Västerlandets in- 
vånare uppleva frihet och autonomi. Flodernas horisontala förlopp 
bekräftar detta, en högre, vertikal dimension ingår inte i land- 
skapsbilden. Gud förnekas ingalunda, Han är alltfort föremål för 
kult, men; Han ingriper ej i sin skapelse. Människan kan utan stör- 
ningar från en högre makt forma sitt liv på jorden. När hon i sitt 


livet, där inget får lä 
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språkbruk införlivar ordet natur, uppfattas detta alltmer som ett 
uttryck för jordisk ordningsprincip, för sinnlig och rationell med- 
vetandeform, och i de naturrättsliga fördragslärorna söker hon 
finna de juridiska bekräftelserna. 

Makten och friheten framträder i den fortskridande sekularise- 
ringen som två ledfyrar i det jordiska livet. Den epok är inne, som 
av någon anledning fått namnet upplysningstiden, och vars uppgift 
är att frambringa det mänskliga medvetandet om att, för att tala 
med Immanuel Kant, det självpåtagna förmynderiets tid är slut. 
Tiden måste därmed vara mogen för den västerländska människan 
att förkunna skilsmässan från varje högre maktberoende och för- 
kunnandet av det totala väldet på jorden. 


MÄNNISKORIKET 


ROFANVETENSKAPEN SYSSLAR med de yttre rg 
värld, den samlar material, hämtat ur det dagliga livet, den 
analyserar det och underkastar det logiska och empiriska 
prövningar, och därför kan profanvetenskapen alltid hävda att den 
sysslar med det verkliga — även om den oupphörligt är tvingad att 
bygga upp sina system på postulat och modellbyggen. När vi möter 
Jean-Jacques Rousseau, fullbordaren av känslans revolution, ställs 


vi inför en vägvisare till en inre värld, till människan själv. Liksom 
vetenskapsrationalismens förkunnare hävdar också Rousseau att 
han uppdagar det verkliga, men materialet till denna verklighet 
hämtar han inifrån sig själv, »passant ma vie avec moi«. 

Vad finner Rousseau i sitt inre? Sinnesrörelser. Känslolivet och 
känslosamheten är det allt förhärskande. » Exister, pour nous, c'est 
sentir, et notre sensibilité est incontestablement antérieure å notre 
raison méme«. Men han går längre än så: förnuftet dödar mig, bris- 
ter han ut, och något förnuftets stöd för att upprätta en inre själslig 
jämvikt söker han inte. Blir då inte hans inre ett kaos? Hans känslo- 
värld är en existentiell gungfly, där njutningar och lidanden, exal- 
tationer och depressioner, fridssträvanden och livsångest blandas 
på det mest förvirrande sätt. I detta tillstånd av motsägelse och för 
virring framträder han inte minst inför sig själv som svag och hjälp- 
lös. 

Det är denna svaghet och hjälplöshet, som Rousseau vet att ut- 
nyttja på ett raffinerat sätt. Han förödmjukar sig inför sig själv, 
men han gör det inte i from ödmjukhet. Han inverterar ödmjuk- 
heten, han gör den sinnlig, sentimental. Han upprättar i sitt inre 
liksom en kultplats, och i denna kultplats blir hjärtat »altaret«. Det 
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är i detta inre »tempel« och inför detta »altare«, som Rousseau 
..galunda ägnar sin hyllning och tillbedjan av Skaparen. Vad han 
ed ig åt är en självtillbedjan. Här, inför det egna hjärtats »al- 
fer da ett inre drama. Här skall den mänskliga uselheten 
föcvatidläs, försonas, förlåtas, här skall der svaga och eländiga läg- 
gasien självömkans smältdegel. Det är i detta inre »tempel«, som 
ett reningsverk pågår, och i detta »tempels« mitt finner Rousseau 
sitt »altare« sitt eget hjärta. Han står ständigt lutad över sitt eget 
hjärta i sin förkrosselse och sin självömkan, och här sker renings- 
verket. 

Inför vem lägger Rousseau fram all denna förkrosselse, vem för- 
vandlar och försonar? Rousseau tror inte på Gud, han »förnim- 
mer« Honom, ty religion är för Rousseau ingenting annat än en 
högre form av sensibilitet. Guds uppgift får då närmast fattas som 
att bekräfta och legitimera, berika och stegra det känsloliv, den 
godhet, vars bärare ytterst heter Jean-Jacques Rousseau. Ty den 
luttring, som sker, när Rousseau står lutad över sitt eget hjärta, är 
en försoning och ett rättfärdigande, och den kraft, som utför detta 
förvandlingsverk, är Rousseaus egen känsla. Han förlåter och rätt- 
färdigar sig själv, kort sagt, i denna fantastiska manipulations- 
process. Det svaga och det eländiga förvandlas till moral och rätt- 
färdighet: » Mina misstag kan vara stora, men mina känslor har 
gottgjort dem«. 

Det mäktiga flöde, som känslolivet utgör, är liksom en flod, som 
renar sig själv. Ur denna blandning av skam och lystnad, av för- 
krosselse och högmod, som vi ständigt finner hos Rousseau, stiger 
han upp ur detta flöde renad och luttrad. Ty när han lutad över sitt 
eget hjärta har fullbordat sin inre »tempeltjänst«, är den stunden 
kommen, då han kan träda ut i världen. Ty Rousseau möter inte 
först världen med allt av tillvarons plågsamma motsatsspel, det är 
först efter det att han slutit sig inom sig själv och där låtit sig luttras 
och renas och därmed förlåtit sig själv, som han träder ut för att 
möta världen, Och detta möte är primärt ett moraliskt möte. 

Rousseau har en folkligt calvinsk bakgrund. Han har skådat 
djupt ned i sitt eget känsloliv och han har upplevt detta som ett 
kaos, ur vilket han i sitt hjärtas självtillbedjan utvinner luttring och 
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et bättre än han i sin ensamma drömvärld vad. 
t och oskuldsfullhet, han lovprisar det enkla folk, 
a byarna med ett liv präglat av hårt arbete SN 
r kan han gjuta sina vredes skålar över ho 

livet över allt som heter lyx och njutningar, över det aristokratisk. 
opera, »tout ce qui effémine les hommes«. i 
befinner han sig på ett oändligt avstånd från Diderot, och de - 
lienska libertinernas > piacere senza pena«, njuta utan straff, är för 
honom fullkomligt främmande. Ty i all sin renhetslängtan, i all sin 
inre upplevelse av det egna hjärtats självförlåtelse bär denna mot- 
sägelsefyllda person med sig den säregna blandningen av lystnad 
och skam, av högmod och förkrosselse. Det är därför som han 
ständigt tvingas att fabulera, manipulera, träda in i en imaginär 
drömvärld, inte minst när han som moralist griper sig an att bli 
banerförare för det enkla folket. 
Vad det gäller när Rousseau i sitt inre liv står inför det egna hjär- 
tats »altare«, är det svaga och eländiga. Det är i självömkans tecken, 
eder sitt moraliska korståg. Det är folket det gäller, 
först med Rousseau en djupdimension, 
revolution är nu integrerad 


rening. Ingen v 
ren ger av renhe 
i de savoyardisk 
kärva seder, och därfö 


nöjeslivet - teater, 


som han inl 
Känslans revolution får 
som den tidigare saknat, ty känslans 
med det jordiska livet. Känslans revolution har inte längre en för- 


ankring blott i människohjärtat, den är nu också socialt förankrad. 
Folket träder fram som en socialsentimental kategori. 


Detta är ingen ny idé, det finns förelöpare, som vet att spela på 


medlidandets strängar, såsom Vauvenargues: »Il faut etre humain, 


il faut etre indulgent avec les faibles qui ont besoin de plus support 
que les bons«. Historiskt har det folkliga som begrepp trätt fram 
med både moraliska och sentimentala motiveringar såsom exem- 
pelvis i medeltidens teologiska kättarrörelser. Men först med Rous- 
seau inleds det socialsentimentala korståget. Folket blir den kate- 
gori i den yttre tillvaron, som svarar mot det ömkansvärt svaga och 
eländiga, som Rousseau i sitt inre gör till föremål för tillbedjan. 
Men folket är också de enkla, strävsamt arbetande, okonstlade 
varelser, levande sitt naturliga liv fjärran från slottens och herrer 
sätenas förkonstlade värld. I denna sin sociala konkretion träder 
oss folket till mötes också med en obetvinglig moralisk styrka. Fol- 
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jet är rättfärdigt. Men det är en rättfärdighet, som saknar varje 
rafysisk anknytning, som är helt frigjord från teologiska motive- 
pe ar och ideer om den apostoliska fattigdomen. Folket är ett allti- 
ord profant begrepp, det rättfärdiga är en rent profan rättfär- 
Theft Barmhärtighet och medkänsla förvandlas till en rent sinn- 
lig, sentimental upplevelse. a | | 

Detta folk, som nu träder oss till mötes, skall ingalunda leva i ett 
socialt statiskt tillstånd. Rousseau sätter folket i rörelse. Långt 
innan begreppet proletariat och klasskamp var formulerade inleder 
Rousseau sitt folkliga uppror. Men han gör det ingalunda genom 
att träda fram som en härförare för en social armé, hans utgångs- 
punkt är även här det inre livet med dess rika värld av sinnliga upp- 
levelser. Det är hela tiden enslingen Rousseau, som talar, det är hela 
tiden en människa, som står lutad över sitt eget hjärta, sitt » altare«, 
från vilket all sentimental rening utgår och all förvandling till rätt- 
färdighet blir till. Det är ur den egna svagheten och hjälplösheten, 
som hans ödmjukhet träder fram, men det är en ödmjukhet, som 
han inverterar, som han förvandlar till sentimentalitet, sinnlighet. 
Genom att ödmjuka sig själv blir han rättfärdig. Svagheten och 
hjälplösheten förvandlas till upphöjelse. 

Det är denna inre bild av sig själv, som Rousseau anbringar på 
folket, och det är här, som det socialsentimentala förvandlas till det 
socialetiska. Folket uttrycker och företräder det rättfärdiga. De 
starka och de mäktiga, de rika och de sysslolösa blir uttryck för det 
motsatta. Rousseau utfärdar inga proklamationer, han fabulerar 
och manipulerar i sin rika värld av känslomässiga, moraliska och 
pseudometafysiska rättfärdighetsupplevelser, och det är i denna 
stilla, solitära tillvaro som han sätter i rörelse, förändrar, revo- 
lutionerar. Han har, som Madame de Stael säger, satt allt i brand, 
»il a tout inflammé«, 

Men denna värld av ett förödmjukat men renhjärtat och rättfär- 
digt folk å den ena sidan och en maktägande men moraliskt depra- 
verad överhet å den andra sidan kan inte få bestå. Utan att utfärda 
någon krigsförklaring inleder Rousseau ett krig i den folkliga rätt- 
färdighetens namn. Det är ett hämndekrig, ty det gäller att hämnas 
de svaga och betryckta, att beröva de starka och upphöjda deras 


+ 183 : 


styrka och deras upphöjelse, kort och gott: det gäller att hämnas, I 
det tillstånd av inre splittring och förvirring, av överretade känslo- 
tillstånd, vari Rousseau lever, blir hans tillflykt en värld, där det 
verkliga och det imaginära görs till en blandning av det material 
varmed han lever med sitt utanförskap. Det utestängda, det soll- 
tära alstrar bitterhet och hämndbegär. Rousseau tillgriper det Psy- 
kiska vapen, som alltid står den svaga och utestängda till budg 
ressentimentet. i 

Det står inte i mänsklig förmåga att utforska när och hur ressen- 
timentet inträder i Västerlandet, i varje fall som socialt verkande 
kraft, men det råder inget tvivel om att Rousseau är den förste, som 
på ett lysande och oöverträffat sätt vetat att tända en eld, »tout 
inflammer« ge upphov till en »präriebrand«, vars verkningar blir 
bestående i Västerlandet sekel efter sekel och som ingalunda avta- 
git i styrka och verkningar i vår tid: den svages outtröttliga kamp 
att försvaga och undergräva den starkes, den mognes makt. 

Rousseau förtrollar, han får verkligheten att skimra och skälva. 
Generation efter generation har ej kunnat motstå att sitta vid hans 
fötter och lyssna till hans sagor. Ty han är den oöverträffade berät- 
taren av sagan om Människan. Och i allt vad han berättar finns en 
verklighetsgrund, psykologisk, moralisk, social — och det är just 
dessa verklighetsanknytningar, som gör att Rousseau aldrig kan 
avvisas och bli glömd. Han är en realist i den meningen, att i allt det 
som skimrar och skälver kan vi skymta det verkliga. Men till slut 
måste han lämna all verklighet bakom sig för att kunna berätta den 
stora sagan om Människan, om Livet självt. David Hume har 
återgivit ett samtal han hade med Rousseau under dennes besök i 
England. Rousseau hade då förklarat hemligheten med sin kom- 
positionsprincip: att konfrontera publiken med det vidunderliga. 
Men den hedniska mytologins vidunder har tjänat ut i vår upplysta 
tid, fortsätter Rousseau. Vi måste hitta på nya figurer i vårt sago- 
berättande, och det enda som återstår är att dikta in det vidunder 
liga i livet självt, i människornas karaktär och i de yttre förhållan- 
dena. 

Detta vittnesmål tyder på, att till allt det som han tänkt, 
och meddelat skulle bidraga med ännu ett fabulerande, den stora 


skrivit 
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sagan om livet självt. Han är fullbordaren av det vi kallat känslans 
revolution genom att ge uttryck åt ett sensibilitetens flöde, som re- 
nar sig själv och lyfter sig själv upp till det moraliska och det rätt- 
färdiga, ett inre drama, som utspelar sig i hans eget hjärta. Han har 
samtidigt iscensatt ett yttre, ett socialt drama, det folkliga hämnde- 
tåget mot det starka, det mäktiga, det upphöjda, initierande alla 
ressentimentala krafter i en social upprorsrörelse med verkningar 
under kommande århundraden. 

I den västerländska sekulariseringen träder tidigt begreppet na- 
tur fram och detta väsentligen i två skepnader. Alltmer fjärmar sig 
det profana filosoferandet från varje förbindelse med Guds skapelse- 
ordning, en i naturen inneboende laglighet, som samtidigt med sin 
andliga närvaro och i sin primordiala skönhet uppenbarar sig som 
en »avspegling« av Skaparen själv. I det romantiska känslokaos, 
som Diderot framställer, blir allt »konsumerat« av passionerna och 
naturen framställs som ett »kosmos«, ett universellt tumult. Men 
naturen presenteras också som ett inre rättsligt, pseudometafysiskt 
ordningssystem: fördraget. Embryot finns redan hos Marsiglio di 
Padova, men i barocktiden får den en renässans och blir till en rät- 
tslig, politisk doktrin. Hos de två mest kända företrädarna av det 
fördragsrättsliga, Thomas Hobbes och John Locke, förutsättes, 
mer eller mindre klart utsagt, en folklig likställighet så som förut- 
sättning för det grundläggande fördragsslutande, och hos båda är 
huvuduppgiften att lösa ett maktproblem, hos Thomas Hobbes 
genom att all makt med fördraget överlämnas till ett obegränsat 
monarkiskt styrande, hos Locke genom ett komplementärt parla- 
mentariskt grundat regeringsfördrag, därmed garanterande beva- 
rad folklig makt. 

Rousseau anknyter till detta naturfilosoferande såväl i dess sen- 
timentala som juridiskt fiktiva fördragsrättsliga form. I sitt ung- 
domsverk Discours sur l'origine et les fondemens de Vinégalité 
parmi les hommes utbrister han: O människa, lyssna, ty detta är 
din historia, inte som den av lögnare beskrivs i böcker, »mais dans 
la nature qui ne ment jamais«. Den civiliserade människan lever ett 
onaturligt liv, »hors de lui«, och de olikheter, som råder i de civilise- 
rade samhällena är därför mot naturens ordning. Den enkla män- 
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kan, den så kallade vilden, lever däremot i enlighet med fldb, 


nis 
ui-meme«. 


rens ordning, »en I 

De geografiska upptäckterna hade under mer än två århundra. 
den bragt europeerna i kontakt med främst Mellan- och Sydarrieri- 
kas folk, och en stor litteratur, ofta präglad av förenklingar ay 
dessa folks villkor och livsformer, uppstod i Europa. Den roman 
tiska bild av dessa folks »naturtillstånd« uppkom: dessa männis- 
kor levde lyckliga, bekymmerslösa, i frihet och jämlikhet, utan tt 
spår av monarkiskt, feodalt, klerikalt förtryck, och det råder ingen 
tvivel om att Rousseau tog del av denna litteratur och lät sig påver 
kas. 
Rousseau träder fram för oss som en djupt originell, på många 
sätt banbrytande tänkare, han lever sitt inre liv, lutad över sitt eget 
hjärta, han framträder med sitt stilla raseri som anförare för ett 
»slavuppror« mot de rika, de starka, och han delar den roman- 
tiska synen på det »naturliga«, »den naturliga människan«, med 
så många i sin samtid. Han fullbordar slutligen känslans revolu- 
tion, ty i sin hänsynslösa analys inte minst av sitt eget inre, i sin 
självömkan med sin egendomliga blandning av lystnad och skam, 
blottlägger och friställer han det sentimentala på ett sätt som ingen 
annan vare sig före eller efter honom, samtidigt som han, även när 
han träder fram som moralist, lyckas blanda den calvinska sträng- 
heten med vällustkänslor. 

Emellertid återstår något väsentligt: Rousseau blir vida mer än 
en ytterst intressant gestalt i den franska upplysningstiden. Han 
griper djupare in i den västerländska tillvaron än någon vare sig 
före eller efter honom. Han angriper begreppet makt på ett nytt, 
omvälvande sätt, och det är här han, som han själv säger, diktar in 
i det vidunderliga i livet självt. 

Den som bejakar en Skapare och därmed Hans skapels 
denna sin bejakelse inneslutit ett maktförhållande. Över oss står 
vår Herre och Skapare och Honom tillhör all makt och härlighet. 
Den västerländska sekulariseringen innebär ett oavbrutet försvag- 
ande i mänskligt medvetande om detta maktförhållande och en 
förskjutning av maktbegreppet till förmån för människan själv. 
Men just i en helt sekulariserad ordning träder maktproblemet 


e har i 
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fram som en obönhörlig dualitet, som en i skapelseordningen inne- 
poende motsägelse. Denna dualitet uppenbarar Sig på två sätt. För 
det första: vem överlämnar makten till vem och under vilka villkor 
och i vilka jordiska former? De naturrättsliga fördragslärorna är 
och förblir spekulationer, moraliska och juridiska fiktioner. För det 
andra: Jean Bodin förkunnar en suveränitetslära, där en furstemakt 
träder fram för att inkarnera den statliga apparatens krav på ovill- 
korlig underkastelse, men förhållandet mellan suveräniteten och 
dess föremål, främst den enskilda människan, förblir som en till 
synes olöslig motsättning, 

Guds allmakt är auctoritas, som härskar över skapelsen och där- 
med över människan, bjuder henne till lydnad under den ordning, 
som skapelsen innesluter. Detta maktförhållande, denna auctoritas 
är i sin transcendens motsägelselös och därför en makt höjd över 
varje form, varje relativitet. I en sekulariserad värld, när auctoritas 
gått förlorad, träder makten in i formernas och därmed antinomi- 
ernas ordning. Makt blir då potestas, repressiv, fysiskt och pSy- 
kiskt, ty den jordiska makten vilar på en dualitet med allt vad detta 
innebär av motsättning och repression. Det är denna ovillkorliga 
motsägelsefullhet, som möter de spekulativa strävandena att i en 
vegetativt grönskande »god« natur eller i en moraliskt och juri- 
diskt fiktiv tillvaro av fördrag bygga upp en mänsklig ordning. 

Det är här som Rousseau griper in och han gör det genom att 
slutgiltigt lämna verkligheten. Han förkunnar ett samhällsfördrag, 
vari alla överlämnar all makt åt alla. Genom denna manipulation 
»löser« han maktproblemet, han berövar makten varje konkret 
innehåll: när alla på en gång äger all makt och samtidigt avhänder 
sig all makt, har begreppet makt lämnat verklighetens värld, förlo- 
rat varje konkret förankring i sinnevärlden, och därmed har Rous- 
seau »befriat« makten från dess motsägelsefyllda förhållningar i 
skapelseordningen. Han behöver ej besvara frågan om vem som 
överlämnar makten till vem och under vilka villkor och i vilka jor- 
diska former, och den olösliga frågan om hur det allmänna och 
delarna förhåller sig till varandra. Hur suveränen och undersåten 
ställer sig till varandra »löser« Rousseau genom att han låter alla 
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bli maktinnehavare, varigenom makten blirtotalt ANONymiserad 
försvinnande in i myternas skuggvärld. : . Ä 

Den som besitter all makt oinskränkt är suverän, och då Rous. 
delat alla människor all makt, innebär detta att det är Män. 
niskan på jorden, som är bärare av all makt. Då samtidigt alla Över. 
låter denna sin makt åt alla sina medmänniskor, måste detta inne. 
bära erkännandet av en universell maktordning, som utesluter 
varje individuellt undantag, varför makten också vilar på ett unj. 
versellt giltigt gemensamt underlag, folket. 

Rousseau förkunnar Människoriket. Han gör det med en radi- 
kalitet, med en restlöshet, som saknar varje motsvarighet. Ty Rous. 
seau lämnar verkligheten och därmed befriar han sig även från 
varje transcendent bindning. Människoriket, folkets suveränitet 
såväl enskilt som gemensamt, utesluter varje förbindelse med Gud, 
den Allsmäktige, men även skapelsen är lämnad i den meningen att 
Människoriket är oberört av alla de i skapelsen inneboende for- 
merna, begränsningarna, motsägelserna. Människoriket är mot- 
sägelselöst, bortom all form, all gräns. Människoriket är absolut. 

Lever då detta Människorike i ett lufttomt rum, är det ingenting 
annat än en tom spekulation? Ingalunda. Detta rike vilar så att 
säga i ett landskap, är i besittning av ett territorium, i vilket det 
lever och ur vilket det träder oss till mötes: Naturen. Omgiven av 
naturromantiska drömmar och spekulationer, som Rousseau också 
själv kan torgföra, blir han emellertid bärare av ett naturbegrepp, 
som liksom samhällsfördraget är bortom den sinnliga världen. Det 
är detta primordiala, ursprungliga, »paradisiska« naturtillstånd, 
som är grunden till det rättfärdiga Människorike Rousseau är i 
färd med att upprätta, och även detta oskuldsfulla naturtillstånd 
drabbas av ett »syndafall«, mänsklig egoism, maktkamp och för 
tryck. Det är i det ursprungliga naturtillståndet Människoriket 
skall vila, det är här som människan, slutande sitt fördrag, träder 
fram som fri och jämlik. 

Rousseaus natur är liksom samhällsfördraget att fatta bortom 
varje jordisk sinnlighet, bortom verkligheten. Är då allt han berät- 
tar, samhällsfördraget, där alla besitter all makt, Naturen, där den 
ursprungliga, av frihet och jämlikhet präglade naturordningen rå- 
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ur vilken Människoriket stiger fram — är allt detta sago- 
berättelser? När sagor berättas, vet både den berättande och hans 
åhörare, att dessa underbara ting träder fram mot bakgrunden av 
det verkliga, att en saga är en saga, att den alltid är skild från det 
verkliga. Rousseau kan också som ingen annan berätta och fabu- 
lera, men hans centrala lärosystem, Naturen, samhällsfördraget, 
förkunnelsen om den suveräna Människan och det suveräna Fol- 
ket, allt detta är något annat än filosofiska spekulationer och sagor. 
Rousseau skapar en myt. 

I alla tider har människorna berättat sagor, drömmar har drömts 
om frid i naturen, och barockepoken är fylld av utopier, ideala bil- 
der och förebilder för dåliga furstar liksom fantasin sysslat med 
tekniska framsteg — ofta av profetiskt innehåll — och vetenskaps- 
positivismen måste ständigt tillgripa postulat och forskningsmo- 
deller för att få ekvationerna att gå ut. Men allt detta är skisser och 
utkast i tankens och fantasins värld, och från allt detta är myten 
väsensskild. I det som vi kan kalla ett embryo till det västerländska, 
den grekiska civilisationen, möter vi mythos, vars innebörd är Or- 
det, det auktoritativa, konkreta överlämnandet av ett budskap, om 
en yttersta verklighet, ofta uttryckande en skapelselära. För greken 
uttrycker myten varat som totalitet och det aristoteliska to on, va- 
rat självt, blir den fasta grund som ersätter det orientaliska kosmos, 
varur greken utträtt. Med sin ontologi skapar greken en myt om sin 
tillvaro, en tillvaro, i vilken inte blott han själv utan även hans gu- 
dar är inneslutna. 

De mäktiga krafter, som frigörs och alltmer präglar den väster- 
ländska sekulariseringsprocessen, och individualmedvetande, som 
främst uttrycks i ratio och mens, taunuu ch dess erövringar i ett 
imponerande vetenskapligt framsteg och ett känsloliv, som sätter 
sin prägel på allt större delar av tillvaron — allt detta framkallar den 
avgörande frågan: vem skall härska, Gud eller människan? Jean- 
Jacques Rousseau ger svaret, men han vet, att när han skall utropa 
den nye härskaren, kan detta välde ej grundas på sagor och dröm- 
mar och filosofiska spekulationer. Han vet, att detta välde måste 
vara undandraget varje kritisk insyn, varje skymt av tvivel, och 
därför måste det grundas bortom verkligheten själv, sådan den fram- 
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en. Det är endast i ett sådant metaexistentiel|, 
a 


räder inför våra sinn t 
t ten kan födas, utvecklas och råd 
a 


metarationellt tillstånd, som my! . 
fram som den stora Uppenbarelsen, som vet att vittna om tillvarons 
nye härskare, Människan, och hennes rike, det i den Primordiala 
Naturen grundade Människoriket. 

I två centrala verk, båda publicerade 1762, har Rousseau berät- 
tat för oss om denna mytens uppenbarelse i vår värld och om hör 
Ordet skall bli »kött«: i boken om samhällsfördraget, Contrat s0- 
cial, träder den folksuveräna ordningen fram, och i boken om lille 
Emile, hur det folksuveräna förverkligas individuellt, framvuxet ur 
Naturens sköte. I boken om samhällsfördraget möter vi Suveräni- 
teten i dess kollektiva gestalt, Folket, utrustad med en mytisk kraft, 
folkviljan, allmänviljan, La Volonté Générale. Denna högre vilja 
stiger liksom en offerrök från de medborgerliga församlingarna 
och får därmed fattas som en högre resultant av de komponenter, 
som de enskilda människornas voteringar uttrycker. 

Folksuveränitet innebär, att över folkens huvuden finns ingen 
makt, ingen ansvarig instans. Det suveräna Folket — och därmed 
varje enskild individ — besitter därmed en fullkomlig, gränslös fri- 
het och i varje dess handlande kan ej vidlåta någon som helst skuld, 
De jordiska furstarna är ansvariga inför Gud, men det suveräna 
Folket möter endast sig själv i något som blir ett slags rättslig mo- 
ralisk, pseudometafysisk autism. Till denna absoluta frihet för- 
binds rent logiskt det jämlika, då samhällsfördragets ingående be- 
tyder att ett egalitärt tillstånd upprättas, varvid varje individ blir 
innehavare och samtidigt överlåtare till alla sina medmänniskor av 
all makt. Därför måste också Människoriket kosmologiskt fattas 
som en ändlös, horisontlös endimensionelitet. 

Med samhällsfördraget ger Rousseau sitt Människorike dess 
konstitution, men fördraget vilar på det som är mytens yttersta 
grund, Naturen. Det är ur Naturen, som människan stiger fram, 
född fri och jämlik, slutande sitt fördrag och upprättande sitt rätt- 
färdiga rike, men det är också ur Naturen, som den enskilda indivi- 
den stiger fram, förkroppsligande och gestaltande allt vad denna 
Natur har att bjuda av godhet och rättfärdighet. Detta sker i den 
pedagogiska romanen Emile ou de I'éducation. Myten träder här 
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fram som inkarnationen av den enskilda människan, placerad på 
en savoyardisk bondgård får Emile leva i Naturens eget sköte, bli 
det naturbarn, som människan är ämnad att vara, läsa i livets stora 
bok - några läroböcker tillåts inte — och under ett ständigt empi- 
riskt prövande finna de former, i vilka människan skall leva för att 
uppnå maximal lycka. 

Lille Emile är föräldralös, och därmed har Rousseau låtit oss 
veta, att i hans pedagogiska värld finns ej någon mogen part, som 
skall ge det stöd och den vägledning, varigenom Emile blir en 
vuxen och mogen människa. Den naturmyt Rousseau förkunnar, 
vänder sig mot varje begrepp som mogen, vuxen, ansvarstagande. 
Han avvisar varje mognadsprocess, han utplånar varje gräns mel- 
lan moget och omoget, barn och vuxen. Ty de vuxna och mogna 
företräder något, som Naturen fördömer och som Rousseau hatar: 
en i skapelsen inneboende naturlig hierarkisk ordning. De vuxna, 
mogna, starka, ansvarstagande fördärvar i sin egoism och makt- 
lystnad all den godhet och rättfärdighet, som vilar i den mytiska 
Naturen, och det är mot denna brottsliga verksamhet, som det lilla 
naturbarnet Emile förklarar krig. 

I mytens, i Naturens namn förkunnar Rousseau det pedagogiska 
upproret, ty lille Emile är i förbund med en makt, som ingen kan 
besegra: Naturen. Inbilla er inte, skriver Rousseau, att ni kan ändra 
på Emiles natur. Ty även om detta underbara naturbarn krossar 
alla fönsterrutor på gården, även om han då blir förkyld och till 
slut djupt förkrossad lovar att sluta med sådana aktiviteter, betyder 
detta ej att lille Emile satts på plats, ty han lever i ett »självförverk- 
ligande« i enlighet med sin orubbliga natur, och när det överens- 
koms att det ej blir fönsterkrossningar, sker detta genom ett avtal. 
Detta avtal grundar sig på det empiriska faktum, att krossade föns- 
terrutor leder till förkylning, och avtalet sluts på grundval av de 
förhandlingar Emile fört med sin storebror och handledare Jean- 
Jacques: »il faut toujours pactiser avec lui«. 

Naturen är god, det är vad Rousseau försäkrar oss och vad hans 
efterföljare upprepar. Förhåller det sig verkligen så? Växer det lilla 
naturbarnet Emile upp som ett förkroppsligande av denna godhet? 
Rousseau har själv givit svaret: gör honom stark, och han blir god, 
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on. Och i ett annat sammanhang heter d, 
barnet fruktar den vuxne = men älskar honom inte. Detta länebir 
att Naturens lille Emile skall växa upp utan någon förbunden - 
med, utan något beroende av vuxenvärlden, ty detta skulle leda 
svaghet och därmed hämmande, stympande ingrepp i Naturen il 
rastlös aktivitet och i ett ständigt empiriskt materialsamlande vä KR 
den föräldralöse Emile upp i en »självförverkligande« total frihet z 
storebror Jean-Jacques befinner sig hela tiden på ett pedagoj re 
diskret avstånd — och i detta solitära liv på den savojardiska al 
gården växer sig lille Emile stark. Det är en styrka, som är ättärik. 
Men leder autism till till godhet? ; 
Myten Människoriket träder fram sin slutliga gestalt. Den vila 
på en grund, som Rousseau kallar Naturen och den ftanifesteras 
sig som en mänsklig total suveränitet, vars makt är manipulerad 
och anonymiserad i ett i Naturen själv förankrat fördrag, ur vilket 
stiger en jordisk Rättfärdighet, uttryckt i den sublima Folkviljan 
och som i sig innesluter Naturens egen mänskliga produkt, den lill 
faderlösa autistiske Emile. : Fö 


fait-lui fort et il sera bi 


ARBETSLIVETS MEKANISERING 


DEN MÄNSKLIGA TILLVARON ingår arbetet som en av 
de mest naturliga beståndsdelarna, samtidigt som arbetet blivit 
föremål för de mest skiftande värderingar: än lovprisas och 

välsignas det, än stämplas det som en börda och en förbannelse, än 
undflyr människorna arbetet, än står de i kö för att få ett arbete. 
Att leva är att arbeta och därför är arbetet en nödvändighet, och 
människan är en producent även i den meningen att hon till skill- 
nad från djuren bereder sin föda. 

Arbete ger självkänsla men samtidigt upplever människan att 
hon är »dömde« till att arbeta, och denna »dom« vill hon mildra 
genom att skaffa sig hjälpmedel, arbetsredskap. Hon är en homo 
faber, och hennes historia är intimt knuten till historien om hur 
hennes arbetsredskap utvecklas. Det är en urgammal föreställning 
att arbetets mödor pressar henne ned mot jorden, hindrar hennes 
»frihet« och »utveckling«, och genom tekniska och organisato- 
riska åtgärder kan arbetslivet inskränkas. Aristoteles har givit oss 
den teknologiska utopin om att när plogen går av sig själv genom 
åkern och skottspolen av sig själv genom väven är människan fri — 
och Aristoteles var säkert ej den förste att drömma den drömmen. 
Vi skall också observera, att det i dessa teknologiska drömmar 
döljer sig ett maktmotiv. 

Hur skiftande och motsägelsefullt uppfattningen av arbetet är, 
visar inte minst frågan om arbetets etiska innehåll och värde. Å ena 
sidan framhålls de andliga krafter, som växer fram, när trycket från 
ett tungt kroppsarbete lättar, men ofta har det tunga, hårda kropps- 
arbetet lovprisats för dess moraliska värde: det enkla, pliktupp- 
fyllande arbetet utan anspråk på jordiska rikedomar, ära och be- 


193” 


oo SSR 


römmelse renodlar de bästa sidorna hos människan SÅ 

: | « »Årbe 
adlar mannen«. Det idoga arbetet har också förklarats y. - 
fredsskapande kraft, ty furstar, krigsherrar, kapitalister ränna je 
konflikter och krig, men bakom plogen går bonden i sin fr Pr 
livgivande gärning. edliga 

Ingenting kan vara mer djupt rotat i jordelivet än arbetet. Men ; 
får inte glömma, att arbetet har en gudomlig förebild, Hild 
har sitt liv från den skapande Källan. När vi erkänner detta ad e 
vi Skaparen för det som är frukten av Hans skapade verk, a Se 
tens på jorden, och därmed upplever vi att vårt jordiska arbete a 
blott bör vara en hyllning till utan också en spegelbild av det AR 
melska verket. Om vårt jordiska arbete är mödosamt eller lustbeto- 
nat, om det ger oss en knapp bärgning eller stora rikedomar är av 
underordnad betydelse. Det väsentliga är att vi på det ofullkom- 
liga, jordiska planet upplever vårt arbete »såsom i en spegel« av 
Skaparens fullkomliga verk. 

Arbetet som en gudomlig förebild kommer till uttryck på tre 
sätt. För det första möter vi offret. Genom årtusendena har män- 
niskorna offrat som ett uttryck för den tacksamhet för vad som 
kommer människorna till del. En del av jordens avkastning eller av 
jaktbytet avsågs ej som en »beskattning« av någon jordisk makt 
utan som en tacksägelsehandling. Att detta i en sekulariserad värld 
framstår som en psykologisk gåta vittnar endast om denna världs 
andliga torftighet. 

För det andra upplever vi att arbetet, även om det kan vara 
mödosamt och ge ringa materiellt vederlag, kan upplevas med 
glädje. Att förlusten av denna glädjekälla upplevs som en brist er 
känner även den industriella människan, och förgäves har social- 
psykologer och andra samhällsterapeuter sökt frambringa något, 
som kallas »trivsel i arbetet«. Ett osvikligt tecken på att det här är 
en själslig förlust är tystnaden av de gamla arbetssångerna, fram" 
sprungna som de var av de kroppsligt rytmiska rörelserna vid arbe- 
tets utförande. »Am Anfang war Rhytmus«, brukar musikerna 
säga, och i denna rytmisering i arbetsprocessen upplevdes en glädje 
i den kosmiskt-rytmiska jämvikten, som kom till mikrokosmiska 
uttryck i det mänskliga arbetet. Att arbetssångerna tystnat I den 
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maskinella automatikens och elektronikens värld, säger sig självt. 
Det mänskliga arbetets transcendenta förbindelse röjer sig också 
jett tredje: det värde och den värdighet, som människan upplever i 
arbetet. Så länge som det är den kroppsliga rytmen och de mentala 
krafterna, som bestämmer arbetsprocessen och så länge som arbets- 
redskapen väsentligen utgör blott förlängningar av människans 
främre extremiteter, upplever sig den arbetande som en producent 
i såväl lekamlig som själslig mening. Arbetets ära är inte en tom 
fras. I skråväsendets sammanslutningar fanns det skyddspatroner, 
helgon, som symboliskt förband medlemmarna och deras yrken 
med den himmelska förebilden. Till detta arbetets värde och vär- 
dighet var också förbundet etiska och arbetsetiska begrepp, för- 
bundna med den enskilda människan och hans förpliktelse att ut- 
föra en kvalitativt fullgott arbete, liksom med det socialetiska pos- 
tulatet att arbetet var ett socialt bindemedel, en grundval för allt 
samhällsliv. Parentetiskt kan vi nämna, att socialismen och de so- 
cialistiska samhällsteorierna erbjuder en märklig parallell. Alla 
dessa teorier har ett gemensamt: att i en söndrad och splittrad värld 
återupprätta kosmos, en samhällelig gemenskap, grundad på arbe- 
tet. Människan är en producent, förklarar Karl Marx, och i det fria 
associerade arbetet skall den exploaterade proletären återförenas 
med sitt arbete i en konfliktfri samhällelig gemenskap. 
Vetenskapspositivismens framsteg och känslolivets frigörelse 
från varje transcendent och etisk bindning är två mäktiga med- 
vetandeströmmar, som flyter fram genom 1600- och 1700-talen. 
Alltmer vinner den tanken insteg, att världen och dess invånare 
befinner sig i ett ständigt framåtskridande, ett » perfectionnement 
indéfini«, som Antoine Condorcet (1743-1794) uttrycker det, ett 
framåtskridande, som, försäkrar han, utesluter varje bakslag (»mais 
jamais elle ne sera rétrograde«). Världen befinner sig alltså i en 
ständig rörelse och denna rörelse sker framåt —- vad nu detta 
»framåt« innebär, upplyser oss upplysningstiden ej om, lika litet 
om det är någon i » världen« inneboende, teleologisk rörelse det är 
fråga om eller om det är människans fria vilja och fria handlande, 
som sätter allt i rörelse. Det är heller inte klart om det är rationalis- 
men eller sensualismen som skall ha sista ordet. Den franska revo- 
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lutionens tidsålder har här en av sina största inneboende motg 
ser. I Descartes” och Newtons filosofiska och natutvefenskasl 
tankesmedjor härskar givetvis ratio, men den empiriska ra 
lismen med John Locke i spetsen har hållit sitt intåg i det frans , 
revolutionsfilosoferandet för att där på många håll vulgariseras 
Men oavsett om det mänskliga förnuftet skall behålla sin kontroll 
eller om, som Helvetius säger, » La sensibilité physique est homme 
Jui-meme«, uppstår alltmer en överensstämmelse på en viktig punkt: 
varje människa känner sitt eget bästa. Ingen har rätt — och här 
möter vi subjektinismens och den empiriska sensualismens etiska 
huvudregel —- att ingripa i en annan människas liv, sätta sig till doms 
över hennes känslor och tankar, söka påverka hennes åsikter och 
gärningar. Det enda rättesnöret är den egna upplevelsen, det är 
subjektivismens första bud. Ty varje människa skall själv i frihet 
göra sin seglats på livets hav och därvid har hon ett osvikligt kom- 
passystem till sitt förfogande, strävan till lust och undvikande av 
olust. Det är denna sinnliga ledfyr, som under förnuftskontroll och 
i ett ständigt empiriskt materialsamlande till slut, förklaras det, le- 
der fram till att människan inser sitt eget bästa och att hon därvid 
kommer att » förverkliga sig själv«. 

Intressemänniskan träder fram. Denna intressemänniska är en 
rent atomiskt fattad varelse, hennes intressen är uteslutande knut- 
na till de egna sinnliga upplevelserna, hon är en jagcentrerad, sub- 
jektiv varelse. I denna sin jagiskhet blir hon en ensam människa, 
hon blir sin egen mentor, sin egen domare, sin egen lagstiftare och 
moraliska normgivare. men för att kunna leva detta liv måste hon 
också vara en kalkylerande varelse. Det yttersta svaret på frågan 
om vad som är hennes » verkliga « intresse får hon genom ett kallt 
rationellt kalkylerande. Här har sannerligen rationalismens och 
lustans floder förenat sina flöden. 

I den under 1700-talet pågående sekulariseringen kommer själv- 
fallet även det ekonomiska livet att intaga en plats i intressemån: 
niskans liv: människan är en ekonomisk varelse, homo 0econo 
micus. Men överallt lever rester av det traditionella kvar i form av 
regleringar och monopol, och dessa måste avskaffas därför att de 
strider mot det, som inressemänniskan uppfattar som tillvarons 
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naturliga drivkraft. Västerlandets liberalisering och i dess fotspår 
dess kommersialisering och industrialisering tager sin början, och 
den naturgivna ledstjärnan är intresset, »le ressort naturel de V 
intéret«. Det är den franska ekonomisten Vincent de Gournay 
(1712-1759), finansminister Turgots främste lärare, som långt före 
Adam Smiths bok om nationernas välstånd formulerar doktrinen 
om den ekonomiska friheten: »laissez faire, laissez passer«. Liksom 
varje sanning skall frambringas och slutligen godtagas genom en fri 
individuell prövning, skall på det ekonomiska området endast indi- 
viden vara kraftkällan, »la cellule économique sociale «. 

Den rastlöst verksamma intressevarelsen, homo oeconomicus, 
har hållit sitt intåg på scenen. Föremålet för denna rastlösa verk- 
samhet är den materiella produktionen. Människan är en ekono- 
misk producent och detta manifesterar hon i sitt arbete, och för- 
kunnar Adam Smith och hans landsman David Ricardo, detta ar- 
bete är det värdeskapande i tillvaron.Det är inte genom guld och 
silver utan genom arbete, som världens rikedomar kommer till, 
säger Adam Smith, och det värde, som en vara besitter svarar mot 
den kvantitet arbete, som frambragt varan. Sekulariseringen trium- 
ferar nu också i arbetslivet. Den traditionella upplevelsen, fortlevd 
genom årtusenden, av arbetet såsom en jordisk efterliknelse av 
Skaparens verk och därför besittande en inre kvalitet, är förnekad 
av ekonomisterna. det mänskliga arbetslivet är grundat på ett kvan- 
titativt kalkylerande och därmed berövat sitt andliga innehåll. 
Värdeskapandet uttrycks i kvantiteten varor, och till begreppet 
producent knyts begreppet konsument, mottagaren och förbruka- 
ren av de framställda varorna. Västerlandet har fått en ny veten- 
skap, nationalekonomin, och till denna knyts ett betydelsefullt pos- 
tulat: de ändlösa mänskliga behoven. 

Det traditionella arbetet var alltid ett möte med skapelseord- 
ningen, med naturen, ett möte som var präglat av vördnad och av 
skönhetsupplevelse, och det var dessa upplevelser, som satte sin 
Prägel på detta traditionella arbete, liksom naturens vegetativa 
cyklicitet alltid satte gränser för det traditionella arbetslivet. Den 
kalkylerande intressemänniskans möte med naturen blir den mot- 
satta. Hon träder fram som erövrare och exploatör, naturens rike- 
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domar uppfattas ej med vördnad, de representerar primärt ej skön 
het och kvalitet, ty allt detta skall underordnas den ändamålsen|; - 
het, som erövraren-exploatören mäter i kvantiteter. I denna - 
fana värld blir skönheten, som tonsättaren Arnold Schönberg ut- 
tryckt det, en funktion av nödvändigheten. 

Är då detta intressemänniskans segertåg präglat endast ay iskall 
maktlystnad och gränslösa luststrävanden? Den västerländska seky- 
lariseringen är en process, som är vida mer komplicerad än som 
uttrycks för en förblindad makt- och luststrävan, för ständiga ut- 
flöden av rationalism och sensualism. En process i gudlöshetens 
och den andliga förstörelsens tjänst har alltid ett behov av att legi- 
timera sig. De nya profeterna för homo oeconomicus vet att be- 
väpna sig med moraliska argument. Adam Smith tillhör den skot- 
ska common-sense-skolan och såsom professor i moralfilosofi be- 
tonar han starkt det nya arbetslivets moraliska grundvalar. Men 
han är ingalunda den förste. Redan John Locke förkunnar samban- 
det mellan det rationella och det moraliska. Det är vår skyldighet, 
säger Locke, att utveckla våra egenskaper. Han tager Amerika som 
exempel i sitt huvudarbete An essay concerning human understan- 
ding: det är ett land, som överflödar av naturtillgångar, men ur- 
befolkningen, indianerna, saknar förmågan att exploatera dem, 
och då den vite mannen vet att taga vara på exempelvis järnmal- 
men, blir han inte bara ekonomiskt utan också moraliskt överläg- 
sen landets urinvånare. Och när den vite mannen erövrar och ex- 
ploaterar denna väldiga kontinent, fullgör han sin moraliska plikt, 
det är innebörden i Lockes ord. Indianernas öde känner vi till. 

Puritanismens teologiska rötter finner vi hos calvinismen med 
dess starka framhävande av den enskilda människans syndfullhet 
och hennes frälsning. I puritanismen, vars väsentliga utbrednings- 
områden blir de anglosachsiska länderna, bärs denna teologi vi- 
dare och därtill fogas det betydelsefulla tillägget att redan här på 
jorden kan en frälsningsvisshet vinnas genom ett liv i Guds tjänst. I 
puritanismen kommer tonvikten när det gäller detta liv i Guds 
tjänst att läggas på det mänskliga handlingslivet. Den puritanska 
tillvaron kommer därför att präglas av ett rastlöst handlande, en 
ökenvandring genom en syndig värld med frälsningen som det häg" 
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rande målet. Kristens resa, såsom den skildras av John Bunyan, går 
genom Dödsskuggans dal och Fåfängans marknad för att till slut 
nå Himlastaden. Det är en vandring i ensamhet, och det är i denna 
ensamhet, som självkontrollen, regeln, the rule, skall kunna be- 


segra allt, som sinnevärlden erbjuder av lockelser och avvikelser. 
Bilden av den 


puritanska människan etsas fram. 

Homo oeconomicus har funnit sin ideala teologiska form. Puri- 
tanismen för fram ett etiskt budskap, innebärande att det passio- 
de mänskliga egoismerna inordnas under och samordnas 
m. Den puritanska människan har i sin självdisci- 
böjelser under kontroll, ty hon har satt regeln i 
naturens ställe. Som John Stuart Mill säger: hennes förhärskande 
böjelse är att följa regeln, ej naturen. Den sjudande ekonomiska 
aktivitet, som nu den västerländska intressemänniskan frigör, skulle 
kunna leda till kaotiska tillstånd, men all handlingslusta och allt 
kallt rationellt kalkylerande kan nu förenas med moralisk själv- 
kontroll och moraliska regelsystem, the rule, som på en gång beja- 
kar, legitimerar och tyglar alla de krafter, som släpps lös. 

Puritanismen med sin calvinska bakgrundsteologi vilar på en 
tro, men denna tro kan försvagas, och här möter vi sekularise- 
ringen. Det märkliga är emellertid att det rationella kalkylerandet 
och den moraliska självkontrollen ej går förlorade, ty även när 
trosgrunden blivit försvagad kan den enskilda människan bli sitt 
eget troscentrum och upphöja sig till ett moraliskt subjekt, som 
själv avgör vad som är gott och ont. Till sekulariseringen fogas att 
ett tecken på att frälsning är oss given redan här nere på jorden, är 
den materiella framgången, något som ytterligare stärker den indi- 
viduella upplevelsen av att vara ett moraliskt subjekt. Den frågan 
blir då berättigad: var går gränserna mellan det himmelska och det 
jordiska? 

Frågan är ej lätt att besvara, då frukterna av den privata egois- 
men uppfattas som tecken på Guds välbehag. Grundläggande är 
den Puritanska uppfattningen av det kosmologiska. För puritanen 
finns det himmelska salighetsriket och en alltigenom syndfull värld, 
och det är i denna öken, som den enskilda ensamma människan 
vandrar, kämpande för sin frälsning. Denna värld är i andlig me- 


nella, 
med ett regelsyste 
plin alla naturens 
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ning tom, den saknar sakralitet och skönhet, den är så mycket mer 
fylld av ondska och frestelser, och därför är människan så mycket 
mer hänvisad till sina egna inre krafter, sina rationella, viljemässiga 
och emotionella krafter. Puritanen har i sin jordevandring ej några 
förebilder — ty hon har ej blott förnekat och förintat det sakrala, 
hon utplånar i sin moralism även dygden, de dygdiga förebilderna, 
då de enda förebilder hon har är moraliskt disciplinära. Den ound- 
vikliga följden blir att hennes känsloliv förläggs till de vegetativa: vi 
möter den för puritanismen så karakteristiska sentimentalismen 
och vi möter detta främst i musiken. Från de anglosaxiska län- 
derna, främst från Amerikas förenta stater tränger in i Europa ett 
melodigods, som tillsammans med den europeiska pietismens an- 
daktssånger bidrager kanske mer än någon annan kulturföreteelse 
till den västerländska sentimentaliseringen och banaliseringen. Den 
rika tradition av andlig musik, som de västerländska kyrkorna be- 
varat genom århundradena, främst genom den gregorianska mäs- 
san, vittnar om en andlig upphöjdhet, av andakt och sakralitet, om 
den gudomliga närvaron i de kristna templen, och denna musik 
möter nu det puritanska melodigodset, vilande på en grönskande 
bädd av vegetativa välljud, där gränserna mellan de andliga lycko- 
upplevelserna och de sinnligt-vegetativa njutningarna utsuddas, 


där andlig objektivitet alltmer ersätts med en av sinneupplevelser 


behärskad subjektivitet. 
Västerlandets puritanisering är ett mäktigt bidrag till föränd- 


ringarna av livsformer och medvetandeformer. Det puritanska blir 
ett mäktigt bidrag till sekulariseringen trots att dess yttersta grund- 
val är den calvinska teologin, ty det puritanska innesluter så mycket 
mer än blott ett uttryck för låg- och frikyrkligt sektväsen. Puritani- 
seringen har ingripit i folkfromheten och gjort den till ett offer för 
sinnliga vädjanden till på en gång vällust och självömkan, till pro- 


där gränsen mellan det sekulära och det 


fanering och banalisering, 
förnekar 


andliga görs oklar för att till slut utplånas. Puritanismen 
och förintar Guds uppenbarelse i tillvarons yttre liv såsom sakrar 
litet genom att betrakta den skapade världen blott och bart som en 
syndmättad öken, puritanismen har fördrivit dygden, strävan att 
efterlikna det gudomliga som inre uppenbarelse. 
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Och framför allt: puritanismen har byggt in ett moralsystem i en 
endimensionell värld, en moral, som finner sin bekräftelse och sin 
legitimering i ett mänskligt handlings- och förhållningsmönster, 
där privat egoism blandas med sentimentalism, där vinningslyst- 
naden får sin moraliska bekräftelse, där den enskilda människan 
sluter sig inne i en oåtkomlig rättfärdig subjektivism. 

Det traditionella hantverket är en enhetlig skapelse, frambragt i 
en verkstad av en yrkesman, vars arbete präglas av kvalitativa 
värdebegrepp. Det med sekulariseringen växande kravet på ratio- 
nalitet och effektivitet kan endast leda till denna slutsats: hantver- 
ket är en ineffektiv produktionsform, det kvalitativa måste vika för 
det kvantitativa, rationaliteten kräver ingripande i tid och rum. 
Arbetet måste uppfattas som en process, en rationell organisation, 
innebärande att denna process uppdelas i en serie processer. 

I rummet innebär detta, att verkstaden avlöses av fabriken, där 
arbetskollektiv bildas, sysslande med vissa arbetsmoment i en va- 
ras framställning. Tidsligt innebär det att dessa arbetsmoment blir 
sekvenser i varans framställning, serier av arbetsmoment, som fo- 
gas till varandra för att till slut nå fram till den färdiggjorda arti- 
keln. Denna arbetsprocessens söndersplittring i delmoment har 
ingalunda Adam Smith som upphovsman, men det är han, som ger 
den dess nationalekonomiska motivering. 

Arbetets delning, arbetsprocessens atomisering är logiskt en följd 
av arbetslivets kvantificering och dess rationella kalkylerande. Men 
arbetets delning banar också väg för sekulariseringens andra stora 
inbrytning i arbetslivet, mekaniseringen eller, som vi vanligen säger, 
industrialiseringen. Arbetslivet kräver redskap, med kilen tillyxar 
människan den hårdare materian, med hävstången söker hon be- 
tvinga tyngdlagen, hävstången, mångfaldigad i hjulets form, möj- 
liggörande förflyttningar. Pilbågen, kastspjutet i jakten, metkroken 
i fisket, plogen i den bofasta jordbrukslivet — alla dessa föremål 
ingår som uråldriga hjälpmedel i människans kamp för sin exi- 
stens. Men i alla dessa fall liksom i det mer komplicerade hantverks- 
arbetet är det människan, som med sina muskler, men sina sinnes- 
organ och sin vilja äe energikällan. 

Så kommer maskinen och därmed det mekaniserade arbetslivet. 
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Det industriella systemet innebär arbetets uppdelning i serier och 
den arbetsprocess, som bygger på denna sönderdelning av arbets- 
materialet, men det krävs också en energikälla: genom vinden, 
vattnet, elden, kolet, oljan, elektriciteten transformeras den kraft, 
som sätter maskinen i rörelse. Vi står nu inför nya, mäktiga pro- 
duktions form, maskinen, det industriella systemet, och detta inne- 
bär två betydelsefulla förändringar i tillvaron. För det första kräver 
det maskinella systemet råvaror, dels för den egna driften, dels för 
att frambringa de industriella produktionerna. Dessa råvaror måste 
hämtas ur naturen, och nu börjar den stora exploateringen, vars 
verkningar vi först i vår tid fattar i hela dess vidd. 

För det andra utförs nu arbetet i den maskinella, mekaniska 
rytmens form. I det traditionella arbetet vilar verktyget vanligen i 
den mänskliga handen, verktyget blir liksom en förlägning av de 
främre extremiterna. Det är mänsklig intelligens och fantasi, sin- 
nesorganens och musklernas rörelse, som är energikällor och som 
bestämmer verktygets funktionsuppgifter och funktionsinriktni- 
ngar. Maskinismen innebär en revolutionär förändring. Nu inträ- 
der ett maskinellt system, en kombination av död materia, vari ge- 
nom en av mekanisk energikälla framkallad rörelse frambringar 
varor eller varusystem. Människan är ingalunda passiviserad, men 
hon är degraderad, det är inte längre hon, som bestämmer arbetets 
rytm, hon är »maskinbetjänt«. 

För Människoriket är den industriellt-maskinella produktions- 
formen en seger, en teknologisk seger. Maskinismen är den tilläm- 
pade vetenskapen, och vetenskaplig forskning ger ständigt nya im- 
pulser och bidrag till teknikens segertåg. Men på maskinismens 
kreditsida är det rationella ej den enda posten, ty den industriella 
produktionen frambringar ej blott ett ständigt ökat antal varor, 
den ger också ökade materiella rikedomar. de vegetativa möjligher 
terna mångfaldigas, och varför skall till slut inte allt detta komma 
alla till del, varför skall inte maskinerna bli vår tids »slavar«? För 
sinnesnjutningarna öppnas nya landskap och detta inte minst där 
för att en ständigt vidgad del av dygnets timmar kan avsättas som 
»fritid«. På det industriella framstegets baner står slutligen ordet 
makt inskrivet, ty industrialismen är ett erövringståg, ett ständigt 


" 202 : 


vinnande av råvarorbaser och avsättningsområden. Rationalis- 
mens och sensualismens floder flyter fram med ökad kraft genom 
Västerlandet, lustprincipen och maktprincipen ger rika utdelni- 
ngar. Vem står då emot maskinismen? 

Till de yttre segertågen hör den inre, andliga förströelsen. Det 
traditionella arbetets rytmiska deltagande i skapelsens cyklicitet 
bryts. Det symboliska » världshjulet«, den indiska svastikan, har ett 
nav, som ger den skapelsens orubbliga jämvikt, mot vilken svarar 
föränderlighetens perifera rörelser. Det industriella hjulet — symbo- 
liskt fattat — reducerar navets uppgift till den funktion, som gör att 
de perifera rörelserna med sin centrifugala kraft blir det väsentliga, 
ett producerande. Industrialismen är positivistisk, avvisar skapelse- 
ordningen, avvisar varje sakralitet, den är kort och gott gudlös. 
Dess ingripanden i naturen är i princip gränslösa, därför att det 
industriella systemet kräver ständigt nya tillflöden av råvaror, till- 
fredställande de ständigt växande mänskliga »behoven«. 

Om naturen berövas dess sakralitet, drabbas människan samti- 
digt av en lika svår förlust: faderskapet. Arbetets gudlöshet förenas 
med förlusten av varje förbindelse i arbetslivet med ett gudomligt 
faderskap. Därmed går också den jordiska patriarkaliteten förlo- 
rad. I det traditionella arbetet fanns husbönder och mästare, och 
dessa hade — hur bristfälligt och ofta kärlekslöst som detta i le- 
vande livet tillämpades — en faderlig vårdnadsförpliktelse mot sina 
anställda. Tjänaren stod under husbondens, gesällen under mästa- 
rens beskydd. Det industrikapitalistiska systemet utplånar detta. I 
en maskinell värld, behärskad av en profitsträvan driven kapital- 
ägande klass är proletärens situation präglad av en upplevelse av 
övergivenhet. Arbetaren har inte bara berövats sin värdighet som 
producent genom arbetslivets mekanisering, han har också blivit 
socialt atomiserad, han är »maskinslav« och faderslös. Rotlös och 
identitetslös söker han sig till ett »broderskap«. Men kan ett verk- 
ligt broderskap leva utan ett faderskap? I denna mekaniserade, av 
ekonomisk kalkyl och teknologi präglade värld har den nya social- 
klassen, proletariatet, endast ett drivmedel att tillgripa: hatet och 
ressentimentet. 

Till uppkomsten av en ny socialklass fogar det industriella syste- 
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social förändring: samhället hotas, Varje 
sunt samhällsliv är ett samspel mellan alla de ändlösa former av 
mänsklig aktivitet och samlevnad, ett samspel, som sker i frihet 
men också i den hierarki, som överensstämmer med skapelseord- 
ningen. Samhälle betyder samspel mellan människan och naturen, 
det som naturen har att ge av sina rikedomar och det som männis- 
kan vill taga ur denna natur. Detta samspels innersta väsen är med- 
n om en tillvarons egen jämvikt, den jämvikt som ut- 
trycks i skapelsens cyklicitet. Detta samspel förnekas och förintas i 
det industriella systemet. Naturen blir föremål för en besinningslös 
utplundring och människan står vid sina maskiner och upplever i 
maskinens automatik en falsk maktkänsla, vilket skymmer blicken 
för de våldsamma rubbningar i den sociala jämvikten, som främst 
r till uttryck i urbaniseringen, koncentration av produktion 
till slut utmynnande ej blott i storstäder utan även 
et till medborgerlig samvaro blir en 
kan fortleva i sina traditionella 
liga samhällslivet, är allför väl- 


met ännu en betydelsefull 


vetenhete 


komme 
och bosättning, 
megastäder, där varje möjligh 
illusion. Att familjelivet ej heller 
former som grundeeller i det mänsk 
bekant för att bli föremål för närmare kommentarer. 

Den samhällsbild vi haft framför oss är de industriella ordningen 
i dess » klassiska « form, där maskinen står i centrum och kring vil- 
ken befolkningscentra uppstår. Det är en ordning, präglad inte 
minst av sociala och administrativa strukturer, hierarkiskt präg- 
lade, av kollektiva samlevnads — och intresseformationer. Mot slu- 
nde seklet blir emellertid en mäktig samhällsföränd- 


tet av det tjugo 

ring allt mer tydlig, den som namngivits det postindustriella sam 

hället. Det är en förändring, som försiggår i snabbt tempo och 
det rår 


varav vi ännu blott kan skönja de första tendenserna, men 
der inga tvivel om att, som det sagts, detta är den viktigaste tek- 
niska och sociala omvälvningen sedan den industriella revolutio- 


nen. 
nna 


Vi skall överlåta åt sakkunninga att sakkunnigt beskriva de 
mäktiga omvälvning i alla dess enskildheter, och vi begränsar 055 
till några allmänna drag, som synes framträda som väsentliga. Den 
del av samhället som vi kallar näringslivet hade traditionellt sin 
tyngdpunkt i den fabriksmässiga produktionen. Genom rationali- 
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seringar och automatiseringar är, när detta skrivs, enligt uppgift 
andelen sysselsatta omkring 15 procent och är stadd i oavbrutet 
minskande. Det ordningssystem, på vilket den »klassiska« indu- 
strialismen byggde, var hierarkiskt präglat i den meningen att pro- 
duktion, distribution, information, skedde i fasta, storskaliga ba- 
nor från fasta ledningscentraler, där i kraft av stora kunskaps- 
klyftor ingenjören var en dominerande gestalt. 

Det näringsliv, som nu växer fram, präglas av komplexa nät- 
verk, otaliga samverkande och sammanvävande enheter och kraf- 
ter, där kompetens, kreativitet, fantasi alltmer utplånar eller frigör 
sig från det gamla industriella samhällets stela centrala system av 
ordergivning. En ny dynamik, en snabb föränderlighet lämnar de 
gamla hierarkiska strukturerna bakom sig. En ny komplexitet hål- 
ler sitt inträde i samhället, en komplexitet, som oundvikligen kom- 
mer i delo med det gamla industri- och administrationssamhällets 
ordningsprinciper. 

Vi skall här lägga märke till två tendenser i denna process. För 
det första att det endimensionella inte längre är blott ett mentalt 
inslag i sekulariseringsprocessen utan också alltmer sätter sin prä- 
gel på samhällslivet i allmänhet och näringslivet i synnerhet. För 
det andra att denna komplexitet, detta vidgade kommunikativa 
nätverk leder till marknadsmässiga frigörelser, till en växande so- 
cial atomisering. Ett fortskridande avvecklande av det hierarkiska 
åtföljs av en motsvarande avveckling av det kollektiva, det sist- 
nämnda inte minst gällande intresseorganisationerna. Vilket öde 
går västvärldens fackföreningsrörelse till mötes? 

Ökad rörelse och rörlighet gäller i första hand näringslivet, men 
marknadens globalisering innebär samuui3t att de marknadsmäs- 
siga krafterna alltmer vinner i tyngd jämfört med det politiskt ad- 
ministrativa, och här möter vi ännu en viktig aspekt av den post- 
industriella omvälvningen. Om vi under de gångna två hundra åren 
haft många tillfällen att tvivla på Adam Smiths osynliga hand — 

huru mycket större skäl har vi inte nu att begrunda det, som varit 
ett av liberalismens huvudpostulat, att allting till slut återvänder 
till en jämvikt. Skälet till detta är inte minst grundat på det förhål- 
lande att de politiskt-administrativa krafterna av alla tecken att 
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döma blir alltmer oförmögna att behärska de ekonomiska fria spe- 


len. 
Västerlandets politiska viljebildning har väsentligen skett genom 


det politiska partiväsendet, helt naturligt i en värld, laddad av so- 
ciala spänningar och ideologiska lidelser. Att detta partiväsende 
alltmer upphör att fylla sin uppgift, måste vara klart för alla in- 
siktsfulla sedan årtionden tillbaka. Vi avlägsnar oss alltmer från 
Adam Smiths och Karl Marx värld, men en global marknadsord- 
ning styr inte sig själv, därför att tillvaron även rymmer problem, 
som ej tillhör det kommersiella utan det medborgerliga. 

Friheten är inte, som 1945 års män förkunnade, absolut. I den 
globala värld, som postindustrialismen är i färd med att erövra, 
kommer friheten sannerligen att möta gränser. Var finns de norma- 
tiva fasta punkter, med vars hjälp dessa gränskonflikter skall lösas? 
Vi vet, att i en sekulariserad, atomiserad värld står sådana stödje- 
punkter ej till buds. Den » absoluta « frihetens paradox består däri, 
att denna frihet banar väg för det, som ej ingick i Människorikets 
drömmar — dess motsats, det repressiva. Hur möter det postindu- 
striella samfundets människor en sådan situation? 


<< 


SÅDD OCH SKÖRD 


ET SOM VI KOMMIT att ge namnet Västerlandet är 
före allt annat präglat av ett individmedvetande, och det 
är i detta medvetande vi har sagt att ett utträde skett ur 

det kosmiska som existentiell livsform. När det kristna budskapet 
träffar vår jord är det ett frälsningsbudskap, riktat till den enskilda 
människan, och därför blir också kristendomen den religionsform, 
som har sin fastaste och mest »naturliga« förankring i Västerlan- 
det. 

Om den judiskt-kristna monoteismen är den ena källan till det 
västerländska, har vi att söka den andra i det antika, men det an- 
tika arvet är ingalunda entydigt. Det grekiska tänkandet med dess 
starka inslag av rationalism och logistik och vars stora portalfigur 
är Aristoteles, lever sida vid sida med rika flöden av mystik och 
irrationalism, vars källor är tusenåriga orientaliska visdomsläror, 
och här möter vi den andra portalfiguren, Platon. Under den kristna 
kyrkans första århundraden är platonismen djupt förankrad — ehu- 
ru ingalunda obestridd — såsom en esoterisk ström och i djup sam- 
klang med Kristi budskap om det inre himmelriket, Guds rikes 
hemligheter i människohjärtat. Vid sidan av det grundläggande 
teologiska och institutionellt exoteriska arbetet lever esoterismen 
sitt inre liv men också i yttre mening framträdande i klostrens och 
eremitismens avskildhet. Den aristoteliska inbrytningen redan un- 
der högmedeltiden förändrar emellertid snart bilden, och den seku- 
larisering, som nu bryter fram, framkallar nya teologiska fråge- 
ställningar. 

Det är tre slag, som drabbat det kristna troslivet. Det första är 
kosmologiskt och utförs med stor skarpsinnighet av William Occam: 
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jord är åtskilda, Gud är inte närvarande i sin skapelse 
och människan har ingen intellektiv SSE Crea medvetenhet om 
det gudomliga, endast en tro kan hon ser en Högste. Det andra 
är makrokosmiskt: tiden och rummet skall upplevas som sinnligt 
konkreta och därmed göras till föremål för mätningar — den pro- 
fana vetenskapen har därmed BIvits fast mark under fötterna, Det 
tredje är mikrokosmiskt: människan är en alltigenom sinnlig var 
endast det som hennes sinnen omvittnar skall hållas för sant. 
ropats — men långtifrån förverkligats. Emel- 
lertid har denna nya mänskliga ordning mäktiga krafter till sitt för- 
fogande, den säger sig vila på Naturens mytiska grund, den mänsk- 
liga Suveräniteten, dess medvetande, dess tankeform är positivis- 
men, som avvisar varje föreställning om en skapelsens cyklicitet 
och därmed varje gräns för mänsklig verksamhet i tid och rum. 
Människan kan vidare helt förlita sig på allt det som hennes men- 
tala krafter förmår utveckla, ratio, förståndet med sina vetenskap- 
liga framsteg, och de sinnliga begären och behoven, legitimeringar 
av allt vad som maktprincipen och lustprincipen kan förverkliga i 
ett ständigt pågående positivistiskt framsteg. Slutligen är denna 
profana, sinnliga människa i sin växande maktkänsla i färd med att 
inleda ett ekonomiskt, kommersiellt, industriellt erövringståg, väl 
utrustad med sina alltmer sinnrikt utarbetade instrument, maski- 


himmel och 


else, 
Människoriket har ut 


nerna. 
Den teologiska belägenheten är nu att slå på reträtt, att ständigt 


söka en anpassning till en pågående sekularisering, till de medve- 
tande- och tankeformer, som är präglade av det rationella och det 
sensuella, av makt- och lustprincipen. Skall teologin och de kyrk- 
liga samfunden ställa sig avvisande till allt jordiskt framsteg på alla 
livets områden, skall den kristna trons försvarare bli missaktade, 
efterblivna, isolerade? Frestelsen är stor att »lösa« motsättning- 
arna genom att tala med två tungor, att bejaka alla jordiska fram- 
steg och låta dem i all deras sekulära glans bli en hyllning till den 
Högste, ad majorem Dei gloriam, och därmed att bejaka eller i 
varje fall ej avvisa de positivistiska tankemönstren. Alltmer framr 
träder bilden av två teologiska » världar«, den jordiska, fattad som 
en existentiell verklighet, där människorna har att leva sitt liv, oc 
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den himmelska, där den Högste bor i sin avskildhet, föremål för 
människornas kult men inte längre ingripande. Vi ser nu de första 
konturerna av den liberala teologin, om vilken den spanske tänka- 
ren Juan Donoso-Cortés fällt detta bistra omdöme: den ägnar Gud 
sin kult men den lyder Honom inte. 

Det nittonde århundradet blir den period i Västerlandet, då ve- 
tenskap, teknik, materiell och andlig blomstring blir starka vittnes- 
börd om att Människoriket är på väg till en slutlig seger. Europas 
liberalisering, kommersialisering och industrialisering tycks un- 
danröja allt tvivel om att ordet framsteg ger historien en bestäm- 
mande innebörd. Emellertid finns det en obesvarad fråga: hur skall 
människorna forma sina liv i det profana tids- och rumsmedve- 
tandet? De nya friheterna, ekonomiskt, socialt, politiskt, kulturellt, 
teologiskt, har slutgiltigt brutit med den traditionella upplevelsen 
av tid och rum som förbundna med den kosmiska cyklicitet, vars 
yttersta innebörd är att allt skall återvända till Skaparen. De rums- 
och tidsbegrepp, som får sin första gestalt under renässansen och 
barockens naturvetenskapliga framsteg, möter oss som geome- 
triska och matematiska abstraktioner: rummet är en »tomhet«, 
som människorna skall fylla och tiden är ett flöde av mentala upp- 
levelser, adderade »ögonblick«, sekvenser, som ständigt »lämnar« 
vårt medvetande. 

Den oro och rastlöshet, som präglar den västerländska männis- 
kan har ingalunda sin rot och sitt upphov i denna sekulära upple- 
velse av tid och rum — dess yttersta upphov går tillbaka till individ- 
medvetandet självt — men i den västerländska liberalisering, som 
bryter fram med sin fulla kraft under 1800-talet, blir rummets 
»tomhet« och tidens »flykt« på ett helt annat sätt bringade till en 
mental upplevelse än tidigare, ty det gäller nu, i en tid av sekulär 
föränderlighet på tillvarons alla plan att »fylla« tomrummen och 
»fånga« tiden i dess flykt. 

Det är före allt annat ideologierna, som fyller dessa uppgifter. 
Ideologierna är fyllda av saga och utopi, men en saga är en saga och 
därmed skild från det verkliga, det utopiska är en ideal, ouppnåelig 
förebild för oss svaga människor och framför allt för våra svaga 
och ofullkomliga furstar. Från detta är ideologierna väsenskilda. 
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Ideologierna vill förändra verkligheten, den vill sätta sig istället f; 
det verkliga. 9 
En ideologi är ett mer eller mindre genomarbetat system av dok. 
triner, av ideer, förhoppningar, med uppgift att Programmera d. Ä 
mänskliga och samhälleliga tillvaron, att formulera mål för mä 
liga strävanden och samtidigt att forma de medel och utstaka dö 
vägar, som skall leda till de angivna målen. Ideologierna skall dyna- 
misera tillvaron, ge framstegstanken innehåll, mening och mål ge 

strävandena, såväl de materiella som de intellektuella och etiska 
deras legitimitet. Som ett arv från det föregående århundradet är 
ideologierna bärare av föreställningen om tillvaron som endimen- 
sionell liksom att friheten och jämlikheten är universellt giltiga för 
alla människor. Slutligen och inte minst viktig är det för alla ideolo- 
gier gemensamma syftet att upphäva tillvarons motsättningar och 

därmed upprätta en universellt giltig motsägelsefri ordning. 

Liberalismen är den ideologi eller rättare ett ideologiskt kom- 
plex med mångahanda varianter, som vet att söka uppfylla den 
dubbla uppgiften att »fylla« tomrummen och att »fånga« tiden i 
dess flykt. Liberalismens negativa utgångspunkt är att avvisa den 
gudomliga skapelseordningen, att därmed avvisa varje absolutism, 
ortodoxi, auktoritet. Den positiva utgångspunkten är för det första 
människan, fattad som en odelbar, kroppslig och själslig enhet, 
dynamisk som energikälla, autonom och identisk endast med sig 
själv, för det andra tingens värld, fattad som en universellt fattat 
atomiskt multiversum. Liberalismen avvisar ingalunda samhället, 
men det är det universellt multiversiella, som är övergripande och 
förhärskande, och det samhälleliga fattas framför allt som en pos 
tulerad social existentialitet, garanterande att människan alltid har 
fast mark under fötterna, vilka förändringar som än sker i tillvar 
ron. 
Det tredje ståndet, den segrande borgarklassen ser i liberalismen 
sitt naturliga ideologiska uttryck, men ingenting vore felaktigare 
än att här se en åskådning, som endast handlade om penning” 
påsarna. Liberalismen är en åskådning, som förkunnar den person 
liga friheten som en högsta norm för mänskligt handlande i fll 
rons alla dimensioner. Ty den liberala människan är en rastlös 
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handlande människa, och det är i detta sitt handlingsliv som hon 
»fyller tomrummen«. Detta liberala handlingsliv har ett dubbelt 
motiv. Den enskilda människans liv är ett individuellt tillstånd, 
präglat av atomism och självidentitet, och därför måste den rent 
personliga existensen ständigt vara beredd att försvaras, self-pro- 
tection, som John Stuart Mill kallar det. Samtidigt är varje individ, 
den dynamiska kraftkälla som han är, en potentialitet. Hans hand- 
lingsliv är den väg, varigenom han som människa kan utvecklas, 
öka sina frihetsmöjligheter, » förverkliga « sig genom alla de krafter 
han besitter. Individens självidentitet uttrycker sig genom hand- 
lande. 

Det finns i liberalismen ytterligare ett motiv i tillvaron fattad 
som en oavbruten fysisk och psykisk föränderlighet, en rörelse, 
men denna rörelse är ingalunda någon i tingen inneboende »hö- 
gre« kraft, något pseudometafysiskt betingat »framsteg«. Libera- 
len är antimetafysiker, han är positivist. För honom innebär be- 
greppet framsteg ett oavbrutet eget handlande, och detta hand- 
lande är garanten för att det biologiska och psykiska livet levs på 
ett riktigt sätt. Därför måste han varje dag frammana en föränder- 
lighet, ett fortskridande, ty utan detta fortskridande, utan detta 
mänskliga handlingsliv drabbas samhällena av stagnation. Stagna- 
tion — det är liberalismens mardröm. Stagnation är förfall. »Rö- 
relse är liv, stillestånd är död«. 

Nyckelordet i det liberala samhällslivet är aktivitet, action. Vis- 
serligen förnekas ej folksuveränitetens store profet Rousseau, men 
härskarställningen i tillvaron måste varje dag erövras och detta i 
hård kamp. Liberalen är ej fången i en folksuveränitetens lantliga 
idyll, liberalen är positivist, och därför finns ingenting aprioris- 
tiskt. Suveräniteten är ej naturgiven, den är en potentialitet. 

Här inträder den liberala etiken. Det fria handlandet och tän- 
kandet är ej blott en biologisk och mental angelägenhet, det är 
också en etisk grund för allt mänskligt liv. Ty det etiska är en för- 
pliktelse att försvara och befrämja och vidareutveckla det som le- 
der till varje individs fria utveckling och allt som därmed garante- 
rar ett framsteg. Den liberala etiken står ej under någon högre orto- 
doxi eller bjudande kraft, det är ett antiortodoxt »börande«, en 
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förpliktelse, riktad till varje individ att bevara och försvara frihet 
och oavhängighet, pluralism och handlingsliv, dynamism och posj. 
tivism, utan vilka både det mänskliga och det samhälleliga skulle 
förtvina och gå sin undergång till mötes. 

Utifrån denna etik ställer sig liberalismen inför sin stora univer- 
sella, civilisatoriska uppgift, att häva alla folk ur ett tillstånd av 
vegetativ passitivitet, fördomar, ofrihet, transcendent flykt från 
praktisk verklighet. De liberala värdebegreppen och den liberala 
etiken har därmed givit sig själv en över alla andra jordiska livsfor- 
mer upphöjd giltighet och därtill, fattat som pliktetiskt budskap, 
en skyldighet att inskrida. John Stuart Mill skriver i sin On liberty 
att despotismen äger sitt fulla berättigande i ett enda fall, nämligen 
när barbariska folk vägrar att beträda de av liberalismen anvisade 
framstegsvägarna. De tvångsåtgärder, som då måste vidtagas för 
att betvinga deras motstånd, blir legitima. Liberalismen ger där 
med uttryck åt ett imperietänkande, och dess domäner är ändlösa. 

I ett rastlöst handlingsliv fyller liberalismen den dubbla uppgif- 
ten att ej blott »fylla tomrummen« i den rumsliga tillvaron utan 
också i det ständiga framstegets tecken »fånga tiden« i dess flykt. 
Framtiden måste framstå som hoppfull i den mån som männis- 
korna fyller sin tillvaro med ett ständigt berikande av varor, mate- 
riella som andliga, och därmed ett eget berikande i »självförverk- 
ligandets« tecken. I denna positivistiska värld blir människan tids- 
ligt och rumsligt erbjuden rika möjligheter till jordisk lycka och 
detta inte minst därför att alla tillvarons antinomier, alla skapel- 
sens ofullkomligheter och konflikter upphävs i ett frihetens »kos- 
mos«, där det atomistiska och det universella skall utgöra en mot- 
sägelselös enhet. Denna motsägelselösa värld är också garante- 
rad genom en rad postulat, att alla rubbningar och störningar 
övervinns genom en ständigt återställd jämvikt, att det sanna och 
det rätta alltid till slut skall segra genom den fria debatten, varvid 
sanningen, fattad som ett tillstånd av ändlösa guldkorn, blandade 
med det falska och orätta, i debatternas »åsiktskollisioner« liksom 
vaskas fram, accepteras och blir stadfästa, liksom, på det kommer 
siella området, de bästa varorna segrar i den fria konkurrensen: 

Hur förhåller sig liberalismen till puritanismen? Frågan är knap” 
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möjlig att entydigt besvaras. Puritanismen grundar sig på en 
paren den calvinska, och människans tillstånd på jorden är präg- 
16005 förkrossande syndfullhet i en lika syndfull värld. Fräls- 
- ÅR detta elände blir det väsentliga, men i denna den en- 
SKE a ånniskans frälsningskamp är medel nödvändiga, som ger 
Gudtasmöti dess etiska särprägel. Liberalismen är en ideologi, 
som i sin profana, endimensionella uppfattning av tillvaron saknar 
varje metafysisk aspekt och vars etik är helt förbunden med den 
enskilda individens identitet med sig själv och sitt »självförverkli- 
gande«. Alleftersom sekulariseringen fortskrider blir det som för- 
enar puritanism och liberalism allt mer framträdande och kontu- 
rerna av det som en gång varit skiljaktigt allt svagare. 

Liberalismen vänder sig mot den traditionella människan och 
det traditionella samhället, den vill en endimensionell och atomi- 
serad värld, den vill förinta de sista resterna av kosmos och upp- 
rätta ett multiversum, där människorna och tingen skall mötas i 
harmoniska samspel där det rumsliga alltid skall vara fyllt av ting 
och aktiviteter, och där tidens »flykt« ej skall upplevas som en för- 
lust utan som en process i det hoppfulla och ändlösa framstegets 
tecken. Med den liberalistiska positivismen träder nu Människoriket 
in på det praktiska vardagslivets scen. Med liberalismen, utlovas det, 
inleder den modernistiska vardagsmänniskan sitt triumftåg. 

De idésystem, som växer sig så starka under 1800-talet och som 
vi givit det gemensamma namnet ideologier, har ett trefaldigt bud- 
skap. För det första vill de upphäva det tillstånd av tomrum och 
meningslöshet, som den sekulariserade upplevelsen av tiden och 
rummet framkallat, för det andra vill de angripa skapelseordningen 
i den meningen att de vill upphäva tillvarons begränsningar, motsä- 
gelser och motsatsspel, och för det tredje framträder de med an- 
språk på universell giltighet, att förkunna en hela mänskligheten 
omfattande universell strävan att omgestalta de jordiska villkoren. 
I den meningen träder ideologierna fram som pseudoreligioner. 

Liberalismens ekonomiska samhällsbild beskrivs som en summa 
SR intressen, till vilka är knuten, även i juridisk och mora- 

5 Ing, privategendomen. Den industriella utvecklingen upp- 
Ytsar emellertid en ständigt pågående koncentration av produk- 
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tion, kapital och egendom, och en ny socialklass uppkommer, pro- 
letariatet. En växande del av befolkningen berövas möjligheten att 
förvärva privategendom, och friheten får en annan innebörd, Det 
liberala löftet om en värld i frihet och egendomsmässig trygghet 
kan ej utfärdas för alla. En ny ofrihet upplevs och den nya lönear- 
betande socialklassen söker inte sin identitet i det egna jaget, den 
avvisar en lösning i individualismens tecken, den vill trygghet i en 
otrygg värld, den vill ersättning för förlusten av det patriarkala fa- 
derskapet. Den söker i stället ett jordiskt broderskap, en gemen- 
skap i solidaritetens och kollektivets form. Ett nytt ideologiskt Sys- 
tem utvecklas, det socialistiska. 

Liksom liberalismen uppträtt i mångahanda skepnader är detta i 
minst samma grad fallet med socialismen, och med all aktning för 
allt det socialistiska material, som återfinns i idéhistoriens kuriosa- 
kabinett skall vi här begränsa oss till den riktning, som ojäm- 
förelsevis spelat den förhärskande rollen, marxismen. Karl Marx 
sätter från början in sin kritik mot den motsägelse, som råder i det 
kapitalistiskt-industriella systemet: produktionens kollektiva och 
ägandets privata form. Marx ägnar sig ej åt det spekulativa, och, 
som han föraktfullt kallar det utopiska modelltänkandet. Marxis- 
men är ett lärosystem, som vilar på tre grundstenar, engelsk natio- 
nalekonomi, tysk filosofi och fransk revolutionstradition. Marxis- 
men är, förklarar dess upphovsman, en vetenskap, som vill visa ej 
blott hur världen ser ut utan också varför och hur världen skall och 
måste förändras. Marxismen är » vetenskapen om betingelserna för 
arbetarklassens befrielse«. 

Den första grundstenen är den av den engelska nationaleko- 
nomen David Ricardo utarbetade värdeläran, och till denna värde- 
lära fogar Marx begreppet mervärde. Proletären får i den kapitalis- 
tiska produktionsprocessen en lön, som motsvarar hans livsuppe- 
hälle, men då arbetaren skapar så oändligt mycket mer, och därmed 
uppkommer utöver kostnaderna för utbyggnader och investeringar 
väldiga rikedomar, som Marx ger namnet mervärde. Detta ut- 
trycker ej blott ett nationalekonomiskt faktum, det uttrycker också 
en djup moralisk orättfärdighet. Genom sitt arbete skapande väl- 
diga rikedomar blir arbetaren föremål för en utplundring: Marx 
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har därmed inte blott vetenskapen utan också moralen på sin sida. 
Genom sin mervärdelära lyckas han »inflammera« det vetenskap- 
liga i sitt system genom att göra det samtidigt till ett etiskt budskap. 
Ur detta budskap stiger klasskampen. 

Klasskampen är oförsonlig, inga kompromisser är möjliga, ty 
mervärdet är »syndafallet«, ett brott, som tillhör det kapitalistiska 
systemet självt och som kan sonas endast genom att utplånas. Ma- 
nar då Marx till ett spartakusuppror? Ingalunda. Nu läggs den 
andra grundstenen, ty nu träder den tyska historiefilosofin in. Filo- 
sofen Hegel är Marx” läromästare och det är hans historiedialektik 
lärjungen tillägnat sig, samtidigt som han bryter med sin mästare: 
det är inte såsom Hegel tror, att tanken, tänkande i sig själv, är det 
enda verkliga. För Marx är materien det verkliga, och tänkandet, 
ideerna, är det som stiger upp ur materiesubstansen: »das Ideelle ist 
das im Menschenkopf umgesetzte Materielle«. 

Tillvaron är en sluten materiell enhet, som lever i fysisk, biolo- 
gisk mening sitt eget liv genom att livsenergierna är inneboende i 
denna materia. Till denna universella värld av materiesubstanser 
knyter Marx en historiefilosofi, den dialektiska materialismen. 
Metoden, dialektiken, är Hegels, men innehållet är sinnligt. Tillva- 
rons motsatsspel, ständiga strider, hos Hegel andliga, ersätts av 
materiella intressestrider, och vi bevittnar nu den dramatiska slut- 
striden, mellan borgarklassen och proletariatet, slutstrid i den me- 
ningen att det inte finns något mer att förtrycka, sedan proletaria- 
tet vunnit sin seger. Detta väldiga historiska drama står hos Hegel 
under en högre ledning, Världsanden, och innebär människoan- 
dens intåg i den fullkomliga friheten. Marx har ersatt Världsanden 
med Intresset, och den befriade människan i det fria associerade 
arbetets gemenskap, den socialistiskt-kommunistiska ordningen. 

Centralt i det marxistiska systemet är uppfattningen av männis- 
kan. Att vara människa är att skapa, leva i ständig verksamhet, 
»Lebenstätigkeit«, »denn was ist Leben anderes als Tätigkeit«. 
Människans uppgift på jorden är att vara producent, men denna 
uppgift kan hon utföra endast i frihet, och det är denna frihet, som 
kapitalismen berövat henne, då hon ej längre är ägare och besittare 
av de för produktionsskapet nödvändiga arbetsredskapen. Denna 


+ 215: 


hennes återvinnande av sin mänskliga värdighet såsom fri Produ. 
cent kan ej ske genom att återställa privategendom, den historiskt. 
dialektiska processen leder till den fria associerade arbetsgemen. 
skapen, en gemenskap, som givetvis också omfattar ägandet, 

Finns det ingen annan väg till konflikternas lösande? Det Marx- 
istiska svaret är nej. Kapitalismen har berövat människan hennes 
värde och värdighet, hennes ställning som producent och därmed 
fri skapare, den historiskt-dialektiska processen leder obevekligen 
till den revolutionära omvälvning, då den nya samhällsklassen 
proletariatet, förintar den gamla härskande klassen, borgerlighe- 
ten. Denna skoningslösa förintelse skall fattas i dess djupaste me- 
ning: det är makten själv som skall förintas. Ty den kapitalistiska 
ordningen grundar sig på makt över proletariatet, och för Marx är 
varje makt liktydigt med förtryck. Liksom den fysiska lagen om 
kommunicerande kärl fungerar också det mänskliga maktförhål- 
landet, ty lever en människa i ofrihet, är det en annan människa, 
som är förtryckare, lider en människa, är det en annan, som fram- 
kallar lidande. Proletariatets seger betyder ej blott att arbetaren 
förenas med sina arbetsredskap och därmed upprättar den kom- 
munistiska produktionsgemenskapen, den kommunistiska segern 
innebär också att makten som sådan avskaffas — det är den slutsats 
vi måste draga ur det marxistiska filosoferandet. 

Marxismen slutar ytterst i en pseudometafysik, ej blott i den 
mening att den dialektiska materialismen som historisk process är 
en teleologi, även det som vi måste uppfatta som målet är ett mänsk- 
ligt och socialt tillstånd, som framträder som en » paradisisk« ur 
sprunglighet. Ty när människan inträder i det associerade arbetets 
produktionsgemenskap, då alla producerar för alla, finns intet ut- 
rymme för förtryck och makt. Fridstanken förverkligas på jorden. 
Den producerande människan träder nu såsom Skapare i Guds 
ställe. Människan är den sinnliga tillvarons allsmäktige Herre, och 
därmed bär hon fram den konfliktlösa Friheten. Det är en ur 
sprungsmyt Karl Marx förkunnar. 

Det är ingen oratorisk överdrift, om vi säger att ideologierna 
fyllt en historisk uppgift. Under årtusenden har människan levat i 
medvetandet om att rummet varit en sluten kosmisk enhet, att tr 
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den varit en cyklisk process med ett ständigt återvändande till den 
gudomliga källan, men när det västerländska sekulariseringspro- 
cessen nått den mognad, att tiden och rummet framträder som ab- 
straktioner, tomrum som måste fyllas, är stunden kommen för alla 
sagoberättare, utopiska modellbyggare och mytbildare att träda 
fram och erbjuda sina tjänster. Men den tid, som bryter in på 1800- 
talet har inte bruk av det förrta århundradets fantasmer och jako- 
binska hallucinationer. Borgarklassen frammanar en »köttets re- 
nässans«, en social rörlighet, ett lössläppande av materiella och 
mentala krafter, vars mål och mening kräver uttolkning. 

Här träder ideologierna fram med sina pseudometafysiska bud- 
skap, som de vet att på ett lysande och tankeeggande sätt dikta in, 
dynamisera, målinriktande allt det, som potentiellt är i behov av att 
ge tiden och rummet en ny mening, ett nytt innehåll. Det är något 
av en tropisk blomstring av tankar och planeringar, drömmar och 
förhoppningar, som sträcker sig långt in i det tjugonde århundra- 
det. Växande skaror sluter sig med flygande fanor och klingande 
spel till de Människorikets kolonner, som tågar genom Västerlan- 
det och överallt banar väg för en endimensionell tillvaro. Det ve- 
tenskapliga och det passionella blir liksom en syntes och synes all- 
tid bekräfta och legitimera vad som sker. 

En tvinsot gör sig emellertid alltmer tänkbar, och efter det andra 
världskrigets slut är det uppenbart, att ideologierna förlorat sin 
livskraft, att deras fortlevnad bevaras endast i det terminologiska 
och slagordsmässiga. Mycken besvikelse och bitterhet har följt i 
spåren av denna upptäckt, en besvikelse och bitterhet, som också 
helt riktigt upplevts som en förlust för Människoriket självt. Vad 
Människorikets invånare tycks ha svårt att förstå är att den individ 
vi möter i de ideologiska systemen ej svarar mot verkligheten och 
att det samhälle eller den materiella ordning, som skall vara verk- 
lighetsgrunden för och samtidigt deltagande i de omvandlingar 
ideologierna utlovar, är av en rad postulat understödda spekulatio- 
ner, utan motsvarigheter i sinnevärlden. 

Såväl liberalismen som marxismen bygger på en antropologi, 
där vi möter en solid, substantiell, odelbar psykofysisk varelse, en 
individ vars inneboende krafter och energier gör honom till på en 
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gång en naturgiven identitet och ett dynamiskt kraftcentrum. Vilka 
förändringar som människan än genomgår i sitt jordiska liv, vilka 
ideologiska förvandlingsnummer hon Kommer att utföra och själv 
underkastas — hon kommer alltid, så lyder postulatet, att vara 
samma solida, substantiella enhet. Hur än alla inre rationella och 
passionella, fysiskt animala och driftsmässiga krafter frigörs, om 
en ständigt garanterad förnuftsprövning skall vara dominanten i 
människans liv, som liberalismen lär, eller om den växande prole- 
tära klassmedvetenheten leder fram till den i fri gemenskap produ- 
cerande Skaparen, som marxismen lär, eller om alla fysiska och 
mentala krafter skall vara legitimerade och frigjorda i ett totalt 
öppet och universellt tillåtet spel, som anarkismen lär — människan 
är och skall förbliva tillvarons dynamiska centrum. Detta centrala 
postulat är gemensamt för alla ideologier. 

Ideologierna har slutit sina ögon för den kosmologiska verklig- 
heten, som innebär att tillvaron, upplevd som ett sinnligt multi- 
versum, fattad som en tingens ändlöshet, träder oss till mötes som 
ett kaos, men detta kaos har en antipod, en universell ordning, ett 
kosmos. Om kaos är eller ständigt tenderar till att bli ett horison- 
tellt, endimensionellt tillstånd, är dess motpol, ordningen en hierar- 
kisk struktur. Skapelsen står under den ordning, vars bjudande 
kraft är Skaparen. Denna skapelseordning uppenbarar sig i två 
modaliteter, som rörelse och som orubblig oföränderlighet, som 
rörelse i tillvarons cyklicitet, i det ständiga återvändandet till käl- 
lan, den gudomliga, och på det jordiska planet till naturens sköte, 
som orubblighet i det oföränderliga såsom centrum i de cykliska 
processerna, det centrum, som är tillvarons jämvikt och harmoni. 

Människan är också underställd denna skapelsens ordning och 
villkor. Hennes dubbla liv såsom evighetsvarelse och såsom ponti- 
fex, förvaltare på jorden, är henne givet därför att hon — även fyr 
siskt och mentalt — är underställd den gudomliga hierarkin. Hennes 
ställning »mellan himmel och jord« ger henne den dubbla medver 
tenheten om sitt värde, sin värdighet och samtidigt sina gränser i 
den jordiska tillvaron. All sekularisering riktar sig mot och angrir 
per denna hierarkiska ordning, all sekularisering ifrågasätter, an- 
griper, undergräver. All sekularisering har i sin positiva syftning en 
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strävan att förstärka det mänskliga, försvaga de hierarkiska bind- 
ningarna, ifrågasätta gränserna i en horisontell strävan. Detta stän- 
diga Babelstornsbyggande, denna ständiga strävan till ett Män- 
niskorike leder till slut, historiskt sett, till att pseudoreligioner till- 
grips. S å 

I Västerlandet blir ideologierna det väsentliga bidraget. Visserli- 
gen är det 1700-talet, som i principiell mening utropar Människo- 
riket, men jakobinismens galenskaper blir av kort varaktighet, ty 
här saknas totalt en förankring i den sociala verkligheten. Den 
pseudometafysiska förbindelse med den sinnliga verkligheten, som 
ideologierna upprättar, förklarar deras varaktighet och livskraft 
ända in i det tjugonde århundradet. Men inte blott de föreställ- 
ningar och förhoppningar på den sekulariserade människan som 
ställdes visade sig falska, även den samhälleliga grundval, som för- 
utsattes, visar sig ej stå till förfogande i de ideologiska mirakel- 
spelen. Ty det andra grundläggande postulatet, en bestående, orubb- 
lig social substans, som alltid skall vara grundvalen för vilka för- 
ändringar, som än genomförs, visar sig vara falskt. Lika litet, som 
den klassiska fysikens tro på en odelbar, oförstörbar atom som 
grundstenen i en lika orubblig och lagbunden fysisk ordning, vi- 
sade sig hålla inför det sista århundradets forskningar, lika litet sva- 
rar en orubblig social substans mot den verklighet, som varit under 
utveckling de sista två århundradena. 

Ett levande samhälle, värt namnet, måste leva i två dimensioner, 
måste erkänna hierarkiska strukturer och auktoritativa värdebe- 
grepp, ty ett samhälle, till skillnad från staten, är en fri samman- 
slutning, en fri samordning på väsentligen tre plan, det privata livet 
med familjen som social »atom«, det yrkesmässiga och det med- 
borgerliga. Den sekulariserande strävan i riktning mot individuali- 
sering och egalisering leder till den endimensionella ordning, där de 
separativa krafterna alltmer tar överhanden, varvid denna sepa- 
rativitet söker sig fram alltmer i på samma gång individualistiska 
som kollektivistiska former. Det traditionella samhället levde un- 
der en socialetisk, ytterst himmelskt förankrad och bjudande ord- 
ning, därmed uttryckande en samhörighetens medvetande och detta 
långt innan ordet samhälle ens kommit till användning. 
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Detta samhälle är inte längre levande i Västerlandet därför att de 
auktoritativt bjudande krafterna förintats i sekulariseringspro- 
cessens atomisering och kollektivisering, egalisering och horisonta- 
lisering. Tvärt emot alla förkunnelser — inte minst genom de ideolo- 
giska systemen — om ett verkligt SOCIELas humana, är det i det väx- 
ande Människoriket, som det samhälleliga förtvinar, och när den 
bjudande kraften därmed försvagas, träder den juridiska, adminis- 
trativa, politiska apparatvärld, som heter staten, in och etablerar 
sig som en ständigt växande makt. Den institutionalisering, som 
inte blott den statliga administrationen kräver utan också den kon- 
centrerade industriella stordriften, intresseorganisationernas 
byråkratisering, de sociala trygghetsapparaterna och allt vad som 
följer denna institutionalisering i spåren — i denna värld av oöver- 
skådliga maktstrukturer blir Medborgaren alltmer förvandlad till 
undersåte, marxismens producent alltmer konsument. 

I denna värld blir de ideologiska systemen alltmer ekon från en 
svunnen tid, vittnande om konflikter och stridigheter, förhopp- 
ningar och drömmar utan motsvarighet i verklighetens värld. Ännu 
de två årtiondena mellan de båda världskrigen föreligger konflikt- 
situationer, då ideologiska värden mobiliseras för att taga upp strid 
med repressiva, fascistiska krafter, som negerar de egalitära, libe- 
rala, folksuveräna värdena, men efter det andra världskrigets slut 
framstår de ideologiska systemen väsentligen som historiska min- 
nen. Men de stora tomrum, som ideologierna hade som sin stora 
uppgift att fylla, framträder nu som mer pockande på sin lösning 
än någonsin. Människoriket är i kris. 


FRÅN KÄRLEK TILL 
SEXREVOLUTION 


lariseringen sker de teologiska anpassningarna och reträtterna. 

Den filosofiskt hävdade skilsmässan mellan himmel och jord 
får teologiskt till följd att Guds närvaro och ingripande i sin ska- 
pelse alltmer ersätts med bilden av ett himmelrike, där Fadern vis- 
tas som en konstitutionell monark, som avslutat sitt verk men som 
förblir föremål för tillbedjan, och en jord, vars erövrande och sty- 
rande alltmer upplevs som människans främsta uppgift. Den kos- 
mologi, som sammanfattar himmel och jord i ett skapande, cy- 
kliskt skeende, som i en kosmisk »genomskinlighet« uppenbarar 
den gudomliga närvaron i skapelsenaturen och som i det mänskliga 
medvetandet formas till de dialektiska tankeformer, vari det cy- 
kliska och »alkemiska« bejakas - denna kosmologi ersätts alltmer 
av en positivistisk, genom så kallade naturlagar, fastlagd fysisk och 
psykisk ordning, som i det mänskliga medvetandet bekräftas ge- 
nom logiskt diskursiva tankeprocesser. 

Den frågan ligger då nära till hands: hur är det möjligt att de 
kristna kyrkorna och samfunden i Västerlandet generation efter 
generation kunnat uppvisa så mycket av fasthet, motståndskraft, 
trosnit? Svaret är: folkfromheten. Ty det måcte ständigt erinras och 
upprepas, att själens odödliga ljus kan hotas av ett stigande mör- 
ker, men det släcks aldrig ut. Trots allt tvivlande, alla profana tri- 
umfer, alla teologiska vacklanden och förvillelser finns i folkdjupen 
bevarat ett instinktivt motstånd mot tvivlets och söndringens kraf- 
ter. Den folkliga konservatismen, alltför ofta underskattad i histo- 
rien, vänder sig alltid instinktivt mot allt det, som undergräver, 
splittrar, skapar förvirring både i det inre och det yttre livet. Det är 


I MED DEN FORTSKRIDANDE västerländska seku- 


rid, som är den sista, som uppger » fördomarna. 
> 


folkliga vä ; 
denna 8 som det oförstörda andliga livet längst beya- 


det är i detta folkdjup, 
ras. 
De 
inkarnationen i Jesu Kr 


rt är motståndet i detta folkdjup, som gör att den gudomliga 
isti gestalt, offerdöden, treenighetsläran 
den helige Andes närvaro, den apostoliska traditionen inte betrak- 
tas som »en galenskap för hedningarna«, en absurditet, att inte 
Västerlandet snabbt blivit förvandlat till ett hednaland. Emellertid 
kan denna folkliga konservatism ej bevara sin motståndskraft evin- 
nerligen, och det är i den historiska processen främst två faktorer, 
som bryter ned denna kraft. Industrialismen och därmed arbetslivets 
mekanisering är den ena, och nära förbundet med denna är urbani- 
seringen den andra. Det traditionella arbetet med dess kvalitativa 
innebörd och därmed möjligheten att göra arbetet till en skapelsens 
efterliknelse gav själen rotfäste, och i de traditionella bosättnings- 
formerna fanns möjligheter till social, lokal förbundenhet. De in- 
dustriella och urbana arbets- och bosättningsformerna ger en rot- 
löshet, som aldrig kan ersättas av kollektiviteternas gemenskap och 
kamratskap. Den folkliga konservatismen och därmed folkfrom- 
heten kan ej leva vidare i en modernistisk tillvaro av rotlöshet och 
rastlösa gränsöverskridanden. 

Finns i denna värld av föränderlighet och »framåtskridanden« 
inte till slut något av en » huvudförsvarslinje«, där trons försvarare 
kan säga sig, att här gör vi halt, här är vi beredda till ett orubbligt 
försvar? Jo, en sådan försvarslinje finns: kärleksbudet. 

Ingen av oss känd religion har tillnärmelsevis ett sådant fram- 
hävande av kärleken som kristendomen, en kärlek, som är inte 
blott universell utan också, och det är detta som ger kristendomen 
dess särprägel, riktad till varje enskild människa. Det är till den 
senantika världen, splittrad och sargad, fylld av skepsis, tvivel och 
allt det, som följer som själslig oro i spåren av en identitetskris— det 
är till denna värld, som Kristusordet i Johannesevangeliets III: 16 
riktar sig: »Ty så älskade Gud världen, att han utgav sin egen 
enfödde Son, på det att var och en, som tror på honom skall icke 
förgås, utan hava evigt liv«. Orden riktas till en faderlös värld, och 
faderlösa människor har ingen, till vilken de kan vända sig för att 
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få lindring i sitt existentiella skuldmedvetande. Det är för att gå den 

nd- och skuldtyngda människan till mötes, som Guds kärleks- 
ödikap förkunnas, men detta budskap innebär ej blott inkarna- 
tionen, Ordet som blev kött, det innesluter inte blott ett liv utan 
också en död, offerdöden: genom sin död på korset tager Jesus på 
sig all mänsklig synd och skuld, en handling av kärlek, som ej kan 
överträffas. Korset blir en kristendomens bärande symbol: Guds 
ofattbara kärlek till människan. 

Kärlekens källa är Guds kärlek, himmelsk, höjd över allt jor- 
diskt, källa till allt vad vi innesluter i ordet kärlek. I sin himmelska 
upphöjdhet riktar sig Guds kärlek såsom utgivande, den »som icke 
söker sitt«, till en mänsklighet, som i sin oförtjänthet är motta- 
gande. Ingen har pejlat innebörden i detta gudomliga budskap dju- 
pare än aposteln Paulus i sitt första korintierbrevs trettonde kapi- 
tel: »Om jag talade både människors och änglars tungomål, och 
icke hade kärlek, så vore jag allenast en ljudande malm eller en 
klingande cymbal, och om jag hade profetians gåva och visste alla 
hemligheter och ägde all kunskap, och om jag hade all tro, så att 
jag kunde förflytta berg, men icke hade kärlek, så vore jag intet«. 

All vår kunskap, all vår tro, alla våra andliga gåvor — allt detta är 
i vår jordiska tillvaro, som Paulus säger, ett styckeverk, en jordisk 
begränsning inför det, som aldrig förgår, kärleken. I vår jordiska 
ofullkomlighet ser vi »såsom i en spegel«, men kärleken är den 
eviga, oförstörbara, universella kraft, som Gud låter strömma ut 
över en bristfylld värld. Kärleken är den andliga kraft, som genom- 
lyser hela skapelsen. Det är i den meningen vi skall fatta Paulus. 
Dess enande, försonande, fördragande makt kommer oss männis- 
kor till del, blir det andliga föreningsbandet mellan det himmelska 
och det jordiska. Vår tro, så slutar Paulus detta kapitel, liksom vårt 
frälsningshopp omfattar vi, men högre än dessa är kärleken. Gud 
är kärlek och kristendomen är kärlekens religion. 

Kärlekens budskap är oupplösligen förbundet med inkarnatio- 
nen, utgivandet av Sonen, och därmed frälsningslöftet genom offer- 

öden på korset. Men när Paulus sjunger kärlekens lov, är det den 
av Gud givna, samtidigt som han låter oss förstå, att denna kärlek 
även är nedstigen till jorden, får en jordisk innebörd, manande oss 
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| en jordisk tolkning. Detta betyder, att den gudomliga kärleken, 
nedstigen från d 


et himmelska, träffar jorden med dess horisonta. 
litet och dess formbundenhet, och Sir pe oss inför det ound- 
gängliga kravet att möta kärleken ej blott nde allt 
skapat utan också såsom innesluten i denna skapelse, alltså bunden 
till or res Väterlindet ställs här inför två möjligheter till fel. 
tolkningar och därmed till avvikelser: för det första att kärleken 
såsom barmhärtig och förlåtande kan fresta oss till tolkningar ; 
rent anarkiska riktningar, och för det andra att kärleken utmynnar 
i försinnligande, i sentimentalitet. 

När Paulus sjunger kärlekens lov - »den fördrager allting, den 
tror allting, den hoppas allting, den uthärdar allting« — är kärleken 
i sin jordiska upplevelse en sakralitet, en himmelsk gåva, ett löfte 
om barmhärtighet och förlåtelse. Men i vår mänskliga bristfällig- 
het kan vi också vara frestade att inlägga en tolkning om en frihet, 
som skulle vara oss given att upphäva gränser »i kärlekens namn«, 
Det är här, som den himmelska kärleken måste i det kristna bud- 
skapet upplevas som sakralitet, som den himmelska gåvan, löftet 
om barmhärtighet och förlåtelse. Guds kärlek kom till jorden och 
till en splittrad och förvirrad värld som det stora löfet om befrielse 
från den tyngande synd- och skuldkänslan och löftet om en fräls- 
ning. Den västerländska människan är västerlänning först och 
främst i den mening att hon utträtt ur kosmos och därmed ej har 
den på en gång andliga, mänskliga, sociala gemenskap, som den 
kosmiska ordningen skänker. Vi kan därför uppfatta det kristna 
kärleksbudskapet, inneslutande barmhärtighet och frälsningslöfte, 
som, om uttrycket tillåts, en kompensation för förlusten av kos- 
mos, och vi bör observera, att evangelisten Johannes uttrycker 
Guds kärlek till världen med verbet agapao liksom Paulus i sin 
stora lovsång till kärleken använder agape och ej eros. 

Ordet agape har en tonvikt på förbindelse och därmed en aspekt 
av barmhärtighet: kärleken är en förbundenhet mellan det him- 
melska och det jordiska, och i denna förbundenhet ligger inneslu- 
ten en sakralitet. Det som är sakralt är oförenligt med en jordisk, 
anarkistisk frihet, ty det sakrala uttrycker en gudomlig oföränder 
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Likaså är det sakrala oförenligt med det jordiskt sinnliga, 
ty den sinnesupplevelse, som sakraliteten fram- 
Ining av den himmelska verkligheten, ej det ska- 


lighet: 
det sentimentala, 
kallar, är en utstrå 


pat jordiska: a : 
I denna för! bindelse måste vi vara medvetna om att skapelsen är 


ej blott ett utflöde av den gudomliga kärleken, skapelsen är också 
en ordning: Den judiskt-kristna skapelseberättelsen är ett vittnes- 
börd om den ordning, som i stora kosmiska visioner ger oss en 
föreställning om detta ofattbara mysterium, som avslutas med till- 
komsten av den varelse, som heter människan, upphöjd till Guds 
avbild, delgiven den odödliga anden. Att Skaparen i sitt verk skulle 
ge detta sitt verk delaktighet av en kärlekens makt, som skulle upp- 
häva eller begränsa skapelseordningen, är en orimlighet. Kärleken 
finns i världen och den finns där som en jordisk ordning, bekräf- 
tande och livgivande det skapade verket. Mellan dessa båda, kärle- 
ken och ordningen, finns inga motsättningar. 

Så träder kärleken in i det jordiska och är därmed bunden till de 
jordiska villkoren, den jordiska formvärlden. Vad de profana kär- 
leksprofeterna glömmer eller förnekar är, att den jordiska kärleken 
i all sin sinnlighet och jordiska bundenhet samtidigt är ett utflöde 
av den gudomliga kärleken och att den därmed bevarar sin sakra- 
litet. Därmed kan den ej fattas som vare sig ett anarkistiskt flöde till 
människornas fria och godtyckliga förfogande, eller som en senti- 
mentalisering, försvagande, till slut måhända utplånande all sakra- 
litet. 

Det kristna kärleksbudet agape, gemenskap, barmhärtighet, bro- 
derskap, träder in i världen med alla dess kontroversialiteter som 
en enande, försonande kraft, och det är här det kristna kärleks- 
budet får sin sociala uppgift. Här möter oss emellertid två fel- 
tolkningar med djupa återverkningar på vår tids uppfattning av 
den kristna kärleksgemenskapen. Det första gäller en strävan att 
förvandla budskapen till en socialreformation. Det grundläggande 
i denna feltolkning gäller fattigdomen. När Jesus möter den rike 
ynglingen, ser han i denne andliga rikedomar, som skulle kunna 
göra honom till en apostolisk följeslagare, en lärjunge. Men ett hin- 
der finns: ynglingen är samtidigt fäst vid sina jordiska tillgångar, 
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och detta blir det avgörande hindret. Ty när Jesus riktar maningen 
till honom att giva bort alla sina rikedomar och ge dem åt de fat. 
tiga, gör han det betydelsefulla och för en riktig tolkning avgö- 
rande tillägget: » och följ mig<- l | 

Det är sålunda till den rike ynglingen han riktar maningen, ty 
han ser i honom en potentiell följeslagare och lärjunge, Jesus tillsä- 
ger inte alla rikemän i världen att ge bort allt de äger och ge åt de 
fattiga. Det är inte ett socialreformatoriskt program Jesus förkun- 
nar i syfte att upphäva fattigdomen, det är inte heller ett allmänt 
socialiseringsprogram det gäller. Jesu möte med den rike ynglingen 
har en dubbel innebörd i den meningen att maningen riktas endast 
till en enskild person, men den djupare liggande innebörden gäller 
begreppet fattigdom. Det är inte en fördelning av jordens tillgångar, 
en materiell egalisering det gäller, ty därmed förändras ingenting i 
den mänskliga bundenheten till de jordiska tillgångarna. Bunden- 
heten till det jordiska får ej stå i vägen för inträdet i Guds rike. Jesu 
budskap innebär att fattigdomen gäller det andliga, att fattigdo- 
men är en andlig rikedom, den främst av alla dygder, den ödmjuka 
jordiska underställelsen under det himmelska. 

Om den ena feltolkningen innebär en strävan att i kärlekens 
namn ingripa socialreformatoriskt på grundval av jordiskt sinnliga 
värderingar, innebär den andra feltolkningen det rakt motsatta: att 
kärleken skall bli ett ständigt gränsöverskridande, att dess ledande 
princip skall bli att förlåta allt och alla. Som i så många andra sam- 
manhang är det bergspredikan, som feltolkas. När Jesus skenbart 
upphäver vedergällningsprincipen genom maningen att vi skall 
älska våra ovänner och bedja för dem, som förföljer oss, har detta 
en esoterisk och ej en exoterisk, jordisk giltighet. I Andens rike är 
det Herren och icke människan, som straffar, i den jordiska tillvar- 
ron är det vi människor, som i all vår ofullkomlighet skall söka 
upprätthålla och försvara det goda och straffa det onda. I Andens 
rike är jordisk smädelse en likgiltighet, och därför skall vi vända 
den andra kinden till. Men när det heliga förtrampas, när mångla- 
rna vanhelgar templet, griper Jesus till gisslet. 

Ingenting kan vara felaktigare än att tolka kärleken som en 
normlöshet, som ett ständigt förlåtande och utplånande av allt. 
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Denna normlöshet får i sin jordiska tillämpning ödesdigra följder. 
Det är här vi möter den mångtydighet som finns i begreppet tole- 
rans. Tolerans är liksom den marginal, som är oss given för att 
möta allt det bristfälliga i tillvaron. Det gäller tingens värld och det 
gäller det mänskliga vardagslivet, och oupphörligt är vi nödsakade 
att överse, gå till mötes, liksom vi förväntar oss att omgivningen 
visar oss samma överseende. Toleransen är den prövosten, som vi 
lutar oss emot i ett motsägelsfyllt och konfliktmättat liv. Men ska- 
pelsen är en ordning, och denna ordning kräver i sitt dagliga tilläm- 
pande en normativitet, och det är i mötet med detta normativa, 
som toleransen ställs på prov. För att undvika konfliktfyllda, smärt- 
samma situationer kan det toleranta utnyttjas i större utsträckning 
än vad nöden kräver, men framför allt blir toleransen ett missbruk, 
när en passiv hållning intas då i verkligheten ett motstånd skulle ha 
inträtt. Än allvarligare är, när en passiv »tolerant« hållning maske- 
ras med hänvisning till att detta sker »i människokärlekens namn « 
— nu står vi inför manipulation, självbedrägeri. 

När vi talar om kärleken, upplevd i det jordiska livet, även om 
det är anslutet till den lovsång, som Paulus uppstämmer i första 
Korintierbrevets trettonde kapitel, är det självfallet, att även vårt 
jordiska känsloliv deltager. Men här föreligger en risk att det per- 
sonligt-sentimentala kan breda ut sig. När den jordiska kärleken är 
förbunden med det sakrala och alltså med det himmelska, bevarar 
kärleken i dess jordiska gestalt sin objektiva karaktär — om vi kan 
uttrycka det så — under det att eftergifter åt det sentimentala, det 
sinnligt-känslomässiga leder till en subjektivitet, varvid den en- 
skilda människans mentala upplevelser hotar att fördunkla den 
andliga upplevelsen. Denna förskjutning från det andligt-objektiva 
till sinnligt-subjektiva är i den kristna världen alltför välbekant i 
den lågkyrkliga innerligheten, i pietismens tendens till passiv för- 
sjunkelse. 

Sentimentaliseringen och benägenheten att ge allt större utrym- 
me åt den sinnligt-subjektiva upplevelsen har också en tendens att 
sammanblanda det kristna kärleksbudskapet med socialreforma- 
toriska strävanden: »världen« och alla dess samhälleliga brister 
kan bli det förhärskande i det religiösa handlingslivet, samtidigt 
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som »gärningarna« fyller tillvaron på bekostnad av det meditativa 
och det normativa. Det heterodoxa får ett ökat utrymme, till slyt 
utmynnande i en normlös privatism, var och en blir »salig på sin 
facon«. När vi använt uttrycket kärlekens objektivitet, bunden- 
heten till det sakrala, är det alltid med den bestämda avsikten att 
det gäller att bevara det kristna kärlekslivet från alla former av sub- 
jektiv godtycklighet och gränsöverskridande såväl i fysisk som psy- 
kisk och andlig mening. 

Det naturliga försvaret för trygghet och välstånd glider lätt över 
till ett reservationslöst dyrkande av » det goda livet« och det sinn- 
liga välbehaget. Att skapelsens motsatsspel och ofullkomlighet 
också innesluter fruktan och lidande, blir då ofta något av ett 
chockartat möte. Här ställs nutidsmänniskan ofta inför teodicen: 
om Gud den Allsmäktige är god, varför tillåter Han då allt lidande, 
all ondska i världen? Denna fråga kan besvaras endast genom att vi 
är medvetna om den kosmologiska ordningen, förhållandet mellan 
Skaparen och Hans skapelse. Det gudomliga är en fullkomlighet i 
sig, absolut, evig, orubblig, det skapade verket å andra sidan är en 
relativitet, därmed ofullkomlig, motsägelsefylld, begränsad i tid 
och rum, ett verk, som en dag skall av den Allsmäktige återtagas. 

Gud i sitt upphöjda, ofattbara väsen är källan till ordningar och 
ordningsprinciper, som har sin orubbliga giltighet, och i Guds ska- 
pade verk finns dessa inbyggda. Gud är det högsta goda, men i det 
skapade verket finns ej blott det goda utan också dess motsats, det 
som ger godheten dess jordiska innebörd, det onda. I skapelsen 
finns sanning men också dess motsats, lögnen, i skapelsen finns 
kärlek och livsnjutning men också fruktan och lidande. I detta ut- 
trycks den gudomliga Allmakten och verket, skapelsen. Skulle Gud 
»avskaffa« det plågsamma, det onda och ofullkomliga, skulle Han 
därmed giva sin skapelse en » fullkomlighet «, varigenom Hans egen 
tillvaro blev en meningslöshet. Världen vore då » harmonisk «, »kon- 
fliktlös«, »motsägelselös«. Världen skulle då framträda som en 
alltigenom profan endimensionalitet av välbehag och lycka, det 
fullbordade Människoriket. 

Vi skall slutligen möta kärleken i dess jordiskt-passionella uppen- 
barelse. I skapelseordningen, sådan vi möter den i den judiskt 
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kristna skapelseberättelsen, är alstringen klart uttalad, och den 
omfattar främst av allt förhållandet man-kvinna. Kärleken, given 
av Gud, har i sin existentiella förlängning den fysiska driften. Kär- 
Jekens gudomliga källa, som vi möter och erkänner i äktenskapet 
som sakramente, har sin fysiska bekräftelse i könsdriften. Här 
möter den kristna förkunnelsen sin kanske mest sårbara punkt, och 
det är också här, som de sekulära upprorsrörelserna satt in en av 
sina mest framgångsrika angrepp. 

Den västerländska sekulariseringen bryter sedan århundraden 
fram i två mäktiga flöden, rationalismens och sensualismens. Där- 
med kan hjärtat som den odödliga själens boningsplats ifrågasät- 
tas, angripas, förnekas. Men den har ej kunnat erövras, ty ratio- 
nalismens makt är förlagd till det vertebrala nervsystemet, under 
det att sensualismen härskar i det vegetativa nervsystemet. I den 
fortskridande sekulariseringen blir människohjärtat som bonings- 
plats för det andliga ljuset alltmer inneslutet, alltmer levande som 
en belägrad fästning — men ej erövrat. Under senare hälften av 
1800-talet formas en ny vetenskap, psykologin, väsentligen byg- 
gande på registrerbara iakttagelser, som vid behov även kan stati- 
stikföras. Denna kognitiva psykologi samlar och systematiserar 
kunskap om människans beteenden, men dess erövringståg be- 
gränsar sig till detta. Först i och med Sigmund Freud och hans psy- 
koanalys kommer angreppet mot den odödliga människosjälen. 

Sigmund Freuds doktrinsystem har framför allt uppfattats som 
en sexualteori. Freud har en stor vision, ett frihetsuppror, och detta 
uppror är strikt individuellt, ett uppror, som riktar sig mot det auk- 
toritära, såväl i dess himmelska som jordiska gestalt, mot religio- 
nen på samma gång som mot den jordiska fadern. En av Freuds 
doktrinära utgångspunkter är denna: en auktoritetsordning är lik- 
tydig med förtryck, och förtryck är neurosframkallande och där- 
med förenat med mänskligt lidande, men det finns hos människan 
en inneboende kraft, som kan mobiliseras för ett revolutionerande 
uppror mot allt detta lidande: sexualdriften. 

| Psykoanalysen är ej blott ett lärosystem, den är även en terapeu- 
tisk väg. Vägledd av symboler, drömmar, återerinringar tränger 
människan in i sitt inre liv, fyllt som det är av mentala krafter, im- 
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i bortträngningarnas mörker och haly 


och störningar 
oro e värld, som skall bearbetas och kartläggas 
lysens terapeutiska uppgift. Det är här kam. 


krafterna tages upp just i deras egenskap av 


pulser, ! 
dunkel. Det är en inr 


och detta är psykoana 

pen mot de auktoritära 

neurosskapande krafter. BEN 
igionen, som i sin förkunnelse om synd och 


Först gäller det rel som förk S | 
älsning försätter människan i ett tillstånd av 


skuld, om nåd och frä mä ; 
försvagande, hjälplöshet, beroende. Religionens makt vilar på män- 
niskans känsla av vanmakt och frälsningshopp, och då detta till- 


stånd står i oförsonlig motsättning till hennes fysiskt och mentalt 
livsbejakande krafter, blir, förkunnar Freud, religionen neurotise- 
rande. Att förinta denna livsfientliga kraft blir därför en av psyko- 
analysens huvuduppgifter, och till denna kamp knyter Freud det 
rationella. För att förstå psykoanalysen som slutet system är Freuds 
vetenskapstro en av grundstenarna. Det som skall ske inom män- 
niskan blir alltså en rationellt terapeutisk bearbetning, vars syfte är 
att ersätta allt det dunkla, konfliktfyllda och inte minst genom reli- 
gionen neurosskapande med det ljus, som den rationella bearbet- 
ningen skänker oss. Freud betonar oupphörligen, att hans läro- 
system är vetenskapligt. När människans inre är genomlyst av det 
rationella, Primat der Vernunft, skall religionen, den stora illusio- 


nen, försvinna. 
Den psykoan 
det himmelska — och mot den o 
rapeutiska processen utgår från ett frisk 
profana, kroppsligt och mentalt harmoniskt levande och utlevande 


individen med de två normalitetskriterierna att funktionera i arbe- 
tet och funktionera sexuellt. Människohjärtat med sin inneboende 
odödliga själ är inte längre en belägrad fästning, den är erövrad 
genom en terapeutisk metod, ty nu skall människans inre genom 
lysas av det luciferiska ljuset. Inte blott symboliskt utan också bok- 
stavligen läggs nu människan upp på operationsbordet och allt 
somi årtusenden varit sakrosankt och skyddat, förklaras nu öppet 
för insyn och rationell bearbetning. Religionen är föremål för ett 
angrepp i sin hjärtpunkt. 

Freud angriper ej blott det himmelska utan också det som sym 


alytiska revolutionen riktar sig sålunda först mot 
dödliga människosjälen. Ty den te- 
hetspostulat: den totalt 
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boliserar den jordiska auktoriteten, faderskapet. I den stora mäns- 
kliga befrielsen, som psykoanalysen utlovar, mobiliseras det sexu- 
ella driftlivet. Konflikthärden är nu jordisk och Freud förlägger 
den till familjelivet, varvid den grekiska sagan om konung Oidipus 
får ge oss åskådningsmaterialet. Det revolutionära angreppet mot 
den odödliga själen får sitt jordiska komplement i mordet på den 
faderliga auktoriteten. Vad som skall förintas är familjen, ty den 
hierarkiska ordningen mellan föräldrar och barn, en ordning som 
är på en gång auktoritär och kärleksfull, förintas genom en sexuell 
driftsutlevelse, varvid man och hustru skils åt och sonen träder i 
faderns ställe. Den sexuella »befrielsen« sker genom »fadermor- 
det«. Föräldrakärlekens hierarkiska ordning ersätts med sexual- 
livet som en endimensionalitet. Skapelseordningen, sakraliteten, 
den sakramentala och på samma gång sociala ordning, som famil- 
jelivet utgör, ersätts med en driftmässig utlevelse. 

Vi har i modern tid haft två verkliga revolutionärer. Den ena, 
Karl Marx, förkunnar tillvarons totala materialitet, totala egalise- 
ring, samtidigt som han utropar Människans totala välde i denna 
materialitet — och han gör det genom det kollektiva fadermordet, 
utplånandet av varje högre ordning. Den andra är Sigmund Freud, 
som förkunnar individen som bärare av ett psykiskt liv i skuldfri- 
het, ett tillstånd, som han uppnått genom att utföra det individuella 
fadermordet, därmed utplånande varje högre andlig ordning. Ingen 
har bättre än Freud själv uttryckt det, när han som motto till sin 
bok om drömtydningen valt ett ord ur Vergilius” Aeneiden: 

Flectere si nequeo superos acheronta movebo, om jag ej kan be- 
tvinga de högre makterna, skall jag sätta underjorden i rörelse. 


NITTONHUNDRAFYRTIOFEM 


ET GEOGRAFISKA och civilisatoriska begrepp, som 
D kommit att kallas Västerlandet, har, brukar det sägas, sitt 
ursprung i den grekiska kulturen och den judiskt-kristna 
monoteismen, och detta uppfattar vi som ett riktigt omdöme, Vis- 
serligen har det västerländska vandrat många och vindlande vägar, 
men det finns faktorer av ursprungskaraktär, som trots all förän- 
derlighet satt sin prägel på den fortsatta utvecklingen. Det gre- 
kiska, sådant det framträder i vår historias ljus, har vi karakteri- 
serat som främst av allt av ett individualmedvetande, en medve- 
tandeform, som innebär en utbrytning ur en kosmisk, traditionell 
ordning, präglande det asiatiska fastland, varav Grekland är en 
framskjutande västlig del. 

Den judiska monoteismen, i sin dogmatiska stränghet bunden 
till en personlig, patriarkalt präglad Gudsbild, i den ende Gudens 
fördragsmässiga, rituella och juridiska bundenhet med sitt utvalda 
folk, vars lagiska lydnad och olydnad i sin tur bestämmer dess 
framgångar och prövningar i det jordiska livet — denna judiska 
monoteism med sitt starka framhävande av synd och skuld och 
ansvar befrämjar också i teologiska former och gestaltningar ett 
individualmedvetande. När så i den senantika upplösningen med 
allt vad detta innebär av rotlöshet och identitetsförvirring det kristna 
budskapet når världen, kan detta budskap endast rikta sig till den 
enskilda människan. Synd och skuld, nåd och frälsning präglar 
från begynnelsen den enskilda människans medvetandeform. Kris 
tendomen blir Västerlandets religion. 

Individualitet innesluter en medvetenhet om dualitet, och denna 
dualitetsupplevelse präglar den västerländska människan jordiskti 
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upplevelsen av ett subjekt-objekt-förhållande, inbjudande till ett 
aktivt förhållande till tingens värld. Det traditionellt kosmiska och 
det i utveckling stadda västerländska är givetvis ej åtskilt genom ett 
tillstånd av vattentäta skott, men det västerländska medvetande- 
tillståndet innesluter från begynnelsen mycket mer av rörlighet och 
föränderlighet, av lust till ägande, besittande, erövrande. Den kos- 
miska människan lever i sitt »vara«, i en cyklicitetens rumsliga 

”örubblighet, den västerländska människan upplever »blivandet« 

sr || kelse, och därmed kan tidigt anas det, som kommer att I så 

”hög grad prägla västerlandets tankar och förväntningar: positivis- 
men. 

Den andliga verkligheten, höjd över tid och rum, är den eviga 
orubblighetens nav, kring vilken skapelsen i sin cyklicitet roterar, är 
det som vi söker sammanfatta i vad vi kallar det kosmologiska och 
i vilket vi människor ingår som ett mikrokosmos. Himmel och jord 
skall förgås men Guds ord skall bestå, det är så Jesus vill ge ska- 
pelseordningen dess rätta innebörd, då han på detta sätt konfronte- 
rar det förgängliga med det eviga, det cykliskt föränderliga med det 
orubbliga Ordet. Men den västerländska människan med sin dua- 
litet, sin subjektivism röjer tidigt, att hon i det » blivande« upplever 
en lockelse, och redan under den kristna högmedeltiden träder de 
första tecknen fram på en »frigörelse«, ett tänkandets diskrimi- 
nativa strävan, ett skiljande av det filosofiska från det teologiska. 

Det skall dröja århundraden, innan ordet positivism kommer 
till, men logistikens och profanmatematikens framträdande i hög- 
medeltiden betyder, att de första stegen tas av det som skall bli den 
västerländska vetenskapens segertåg. »Human knowledge and hu- 
man power is one«, säger Francis Bacon, en öppen maning till att 
njuta de förbjudna frukterna av kunskapens träd. Med profan- 
vetenskapen sker det första steget i ett gränsöverskridande och 
detta är tredubbelt: det är en kunskap, som ställs som en utmaning 
mot den högre visdom, som vi som ett inre ljus bär i våra hjärtan, 
det är en kunskap, som för det andra används som ett erövrande av 
en makt på jorden, som ej tillkommer oss, det är en kunskap, som 
för det tredje fyller människan med högmod, vilket i korthet inne- 
bär, att hon kan glömma den naturgivna gräns, som Skaparen dra- 
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git, och människan blir då i sin vetenskapsdyrkan, so 
Maistre säger, »le fils de V'orgueil«, högmodets son, 

Den rika utrustning Skaparen givit människan av tankesk; 
fantasi och spekulativitet skall hon sannerligen ej visa frå ätpa, 
men med denna sin rika utrustning har västerlänningen Eh sig, 
rade efter århundrade genomfört ett segertåg med det teblar 
gränsöverskridandet, som i vår tid bringar till mognad ref 
frukter, som för det första utgörs av en sekularisering, Bränsand- 
till det tillstånd av förvirring som gärna uppkommer när det örk, 
nar, för det andra en desakralisering och exploatering, vars följder 
i vår tid framträder som en fara för hela den jordiska existensen 
för det tredje en mänsklig självöverskattning, ledande fram till fon 
på att ett invändningsfritt, gränslöst människovälde på jorden är 
på väg. 

Forskning och dess praktiska förlängning, tekniken, är alltid ett 
dualistiskt förhållande mellan det utforskande subjektet och dess 
föremål, objektet, men den västerländska människan finner ännu 
en färdriktning för sin rastlöshet: att uppleva och exploatera sin 
egen sinnlighet. Här skaffar hon sig en betydelsefull profan ledfyr i 
livet, lusten, välbehaget. Det gäller att stiga ned i det vegetativa 
nervsystemet, undvika det, som framkallar olust och plåga, det 
hämmande och destruktiva, och bejaka det som vitaliserar, för- 
hoppningsvis ledande till harmoni och lycka. Det är känslolivet, 
som skall mobiliseras, och detta kräver en frigörelse i det inre livet, 
ett överskridande av alla de gränser, som sekelgamla, samhälleligt 
och etiskt normativa ordningar satt. Det onda och det goda tende- 
rar att sammansmälta med plågan och välbehaget. Det onda blir 
alltmer det som »gör ont«. Människoriket blir ett välfärdsrike. 

Känslolivets frigörelse, sådant det förkunnas på 1700-talet, är 
djupt omvälvande i den västerländska tillvaron. Nu träder männis- 
kan in i sin egen subjektivism, mobiliserar och legitimerar sina en 
ergier och passioner. Hon öppnar portar utan skyldighet att stänga 
dem. Inte blott som en erövrare i yttre mening, i sin forskning och 
med sin teknik, även i inre mening träder hon genom känslolivets 
frigörelse fram som en obunden, subjektivt sluten enhet, som & 
tillvarons kraftcentrum. Vem skall härska över den västerländska 
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människan, under vem är hon lydnadspliktig? Alltmer inträngande 
ställs frågan om den jordiska makten, allt våldsammare spekuleras 
och filosoferas om hur ett mänskligt maktkrav skall formuleras 
och gestaltas. 

Jean-Jacques Rousseau ser klarare än någon annan i hans samtid 
att den jordiska makten, som alltmer framträder i det mänskliga 
medvetandet som ett pockande krav, kan vinnas endast genom att 
verkligheten lämnas. Transcendensen som en högre ordningsmakt, 
skapelsen som en utstrålning av gudomlig kärlek och uttryck för 
rättfärdighet, människan som underställd denna gudomliga ord- 
ning — allt detta är ej föremål för öppen förnekelse, det kan glöm- 
mas men ej utplånas ur människornas medvetande genom veten- 
skapliga och tekniska framsteg, ej heller genom att utveckla och 
manifestera mänskliga energier och passioner. Rousseau vet, att en 
mänsklig allmakt på jorden ej kan vinnas genom att utmana den 
gudomliga Verkligheten. Den kan vinnas genom att mytologisera, 
manipulera för att på så sätt framkalla en bild, som kan uppfattas 
som en efterliknelse av det gudomliga självt. 

Den gudomliga skapelseordningen ersätts med en ursprungs- 
myt, som Rousseau kallar Naturen, en abstrakt föreställning om en 
ursprunglighetens Rättfärdighet, varur framträder den totala Fri- 
heten och den lika totala Jämlikheten, båda bekräftande denna 
Rättfärdighet. Det är i denna rättfärdiga naturordning Människan 
skall inträda och taga all makt i besittning, och detta sker genom 
slutandet av ett samhällsfördrag. Den stora stötestenen i alla tidi- 
gare fördragsteorier är härskarfördraget: folket överlämnar sin 
makt till en högre maktinstans, som då blir folkets härskare. Rous- 
seau genomför här sin geniala manipulation, då han stryker härskar- 
fördraget och förklarar att fördragets ingående sker genom att alla 
överlämnar all makt åt alla. Detta innebär, att han »löser« motsätt- 
ningen mellan enheten och delarna: Människan är i full besittning 
av all makt, samtidigt som hon tillsammans med alla medmännis- 
kor träder fram som en suverän Mänsklighet. Mellan suveräniteten 
som individuell enskildhet och som universell kollektiv makt finns 
därmed ingen motsättning, förklaras det. 

Inte nog därmed. Då total likställighet råder mellan alla männis- 
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kor i fördragsrättslig mening, kan ingen förtryckande makt upprät 
tas, och därmed råder ett tillstånd, då makten, fattad som ett är 3 
och underordnande, förklaras inte finnas. Makten är i fysisk Re 
ning anonymiserad. Rousseau bygger ut sin ursprungsmyt genom 
att tilldela det suveräna Folket en egen vilja, Allmänviljan eller 
Folkviljan, som blir ett »högre«, pseudometafysiskt uttryck för vad 


Folket i djupaste mening verkligen » vill«. 
Det är Människoriket Jean-Jacques Rousseau förkunnar. Rous- 


seau går in i sig själv, sluter sig inne i sin subjektivism, och i denna 
imaginära värld bygger han upp sitt system. Ingen som helst pröv- 
ning av verklighetens värld sker, det är en ursprungsmyt han fram- 
ställer för sina läsare, och han vet att förankra den i en pseudo- 
verklighet, som han kallar Natur. Den suveräna Människa och den 
Mänsklighet som stiger upp ur denna Natur, är i sin rena ursprung- 
lighet fri från varje synd och skuld, fri från varje ond avsikt och 
varje maktförtryck. Människan, Folket tror sig nu besitta den ur- 
sprunglighetens status, varigenom hon kan resa anspråket på att 
vara tillvarons Suverän. Vem motsätter sig det Goda och det Rätt- 
färdiga? 

Sagoberättare har det alltid funnits, men de har alltid varit med- 
vetna om att det varit en en saga. Rousseau däremot får verklighe- 
ten och sagovärlden att byta plats. Genom att förankra sagan i det 
som han kallar Naturen, upphöjer han sagan till myt, ursprungs- 
myt, till en primordial, paradisiskt ren ursprunglighet, och det är ur 
denna, som Folksuveräniteten stiger fram. När Rousseau låter oss 
förstå, att denna Natur står över tid och rum, är evig och oändlig, 
äger det Människorike han berättar om ursprunglighetens orubb- 
lighet. När han talar om Folkets och den enskilda Människans 
makt, är det en maktens primordialitet det är fråga om, ett ohisto- 
riskt tillstånd, som ej vet något »före« eller »efter«. Här är alltså 
aldrig fråga om någon maktusurpation, ty något tidigare makt- 
tillstånd har ej funnits, och Folkets, Människans makt vet ej heller 
av något alternativ, ty den suveränitet, som tilldelats mänsklighe- 
ten, är ett utflöde av Naturen själv. Alternativet blir en meningslös 
het eller, som den tyske teologen Rudolf Bultmann uttryckt det, 
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»att kasta sig i sina egna armar«. Vad som återstår blir ett avvi- 
sande, vilket innebär förnekelse, synd. 

Den makt, som Människoriket säger sig vara i besittning av, sak- 
nar varje materialitet, det finns inget högre eller lägre, ingen, som 
förtrycker och som förtrycks, Människoriket är ett »andligt« till- 
stånd, vari suveränen är höjd över varje anklagelse och ansvar, över 
all skuld och rannsakan och dom. Den Människa, som kröner sig 
själv, tillbeder sig själv i sin egen motsägelselöshet, möter och sätter 
sin prägel på den profana tillvaron i tre aspekter: som pseudo- 
sakralitet, som pseudometafysisk upphöjdhet, som pseudogudom- 
lig Rättfärdighet. I dessa pseudosakrosankta tecken skall Himmel- 
riket flyttas ned på jorden. Vox Dei skall ersättas av Vox Populi. 
Människan skall ersätta Gud. 

Detta är Människorikets konception. Visserligen finns det en 
lång förberedelse, sträckande sig århundraden tillbaka, men det är 
i den franska revolutions- och upplysningsperioden med Jean-Jac- 
ques Rousseau som högsta mytbildare, som den västerländska sa- 
govärlden tager sin början. Det blir emellertid ingalunda något 
snabbt segertåg, ty det »köttets renässans« vi på 1800-talet går till 
mötes, innebär att ekonomister och industrialister, kommersiella 
och materiellt filosofiska strävanden sysslar med vida mer hand- 
gripliga ting och i den tropiska blomstringen av ideologiska system 
avspeglas de nya intressemakternas strävan att utnyttja de nya fri- 
heterna. Men Västerlandet är samtidigt fyllt av krafter, etiskt-reli- 
giösa, samhälleliga, institutionella, som vill bevara ordningar och 
ordningsbegrepp, mot vilka de folksuveräna profeterna riktar sin 
angrepp. Hela 1800-talet är fyllt av konflikthärdar, stridigheter, 
varunder det folksuveräna Västerlandet waz>r allt fastare form. 

Det är ingalunda så, att detta århundrades människor sitter lu- 
tade över mästaren Rousseaus och hans efterföljares skrifter, men 
vad som sker är inte mindre intressant, »underströmmar« av tan- 
kar och känslor och förskjutningar av värdebegrepp, som sätter 
miljoner och åter miljoner människor i rörelse under fanor och 
standar, om vars inskriptioner och symbolbilder lika vagt som eg- 
gande vittnar om ideologier och åskådningar, vars djupare teore- 
tiska grundvalar dessa miljonmassors flertal endast har svaga före- 
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ingar sker i det västerländska medveta 
xistiska segermarscherna och de ösjko 
analytiska idespridningarna är den västerländska föreställning, 
världen ej densamma som före dessa profetiska förkunnelser, jag 
skall lära människorna att se på ett nytt sätt«, lovar målaren a 
casso, och han har lyckats, liksom Arnold Schönberg och hans 4 
neration förändrat de musikestetiska upplevelserna. 

Vi står här inför förändringar i den västerländska människans 
etandeformer, som givits den gemensamma benämningen 
modernismen. Ordet möter vi redan i occamismen, via moderna, 
att skilja från den högmedeltida via antiqua med Thomas ab Aqui- 
no som sista utpost, men det är först under 1800-talet, som ordet 
får sin pregnans, sin rätta innebörd: ett oavlåtligt gränsöverskri- 
dande i en oavlåtlig strid med traditionsbevarande krafter, de kraf- 
ter, som också utrustas med en ideologisk kliché, konservatismen. 
Allteftersom liberaliseringen fortskrider — och 1800-talet är den 
västerländska liberaliseringens stora århundrade -— frigör sig fy- 
siska och psykiska krafter, västerlänningen framträder alltmer med 
sitt växande individualmedvetande i det rastlösa gränsöverskri- 
dande, som han kallar framsteg. Modernismen framstår alltmer 
som ett självbekräftande uttryck för en tillvarons hoppfulla posi- 
tivitet. Modernismen blir på en gång ett medvetenhetstillstånd och 
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en process. 
Människorikets konception är ett, dess framväxande till full 


mognad är en långvarig historisk process. Modernismen som en 
medvetenhetsprocess med det inneboende men ofta outtalade och 
måhända även omedvetna syftet att utrota de sista resterna av ett 
traditionellt värdebestånd, innebär långvariga strider, där moder 
nismen framträder som en polemisk negation av bestående värden. 
Men även om dess yttersta syfte är otvetydigt, att bana väg för en 
sekularisering, en endimensionell tillvaro på jorden, att det är män- 
niskan, som skall bestämma hur tillvaron skall gestaltas, att det är 
otvetydigt att Människoriket är i vardande, är det ännu något, som 
saknas i detta profana byggnadsverk: en konstitutionell gestalt- 
ning, en programmering för människornas beteende i första handi 
det offentliga livet. Vi möter demokratin. 
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Folkligt självstyre och folklig självförvaltning är inget nytt, allra- 
minst i Västerlandet. Kristligt förankrade folkrättsliga ideer har 
gammal hävd, och i senmedeltiden möter vi former av självförvalt- 
ning, främst i skråväsendet. Ståndens rätt att låta sina valda repre- 
sentanter sammanträda såsom riksdagar är en politisk institution, 
som växer sig allt starkare, i Skandinavien så till vida unikt, då det 
även finns ett fjärde stånd, de fria böndernas. I de sociala och poli- 
tiska omvälvningarna tillkommer ständigt nya grupper med krav 
på representation och medinflytande. Att ett folkligt deltagande i 
allmänna angelägenheter, att en alltmer vidgad omfattning av be- 
greppet medborgarskap, knutet till den politiska rösträtten, växer 
sig allt starkare under 1800-talet, är en naturlig följd av liberalise- 
ringen och den därav följande ståndscirkulationen. Ordet demo- 
krati blir ett begrepp, som under detta århundrade med ökad styrka 
ställs, liksom modernismen träder fram som en polemisk negation 
av de rådande, mer eller mindre hierarkiskt präglade ordnings- 
systemen. 

Demokratins ställning i det västerländska samhället är emeller- 
tid långt ifrån klar. En mer traditionellt präglad uppfattning vill | 
inordna de demokratiska ideerna och krafterna som ett vitalise- 
rande element i en allmänt korporativ ordning. En annan riktning 
är den anglosaxiskt och puritanskt präglade uppfattningen om de- 
mokratin, det allmänna folkstyret av fria jämställda individer, som 
en av Guds vilja bestämd ordning. Denna andra riktning, vars and- 
liga hemland främst är USA, hämtar sin styrka inte minst ur det 
förhållandet att detta land alltmer stiger fram som en ledande 
världsmakt och som i det första världskrigets slutskede träder in 
som den avgörande maktfaktorn och därtill utövar sitt inflytande 
på den kommande fredsuppgörelsen. 

Den tredje riktningen är en i en fortskridande sekularisering väx- 
ande visshet om att demokratin är den jordiskt-konstitutionella 
formen för en sakrosankt, i Naturen själv inneboende och av Natu- 
ren själv sanktionerad evig ordning, vars jordiska manifestation 
och bärare är Människan såsom individuell och Folket såsom uni- 
versell gestaltning, Detta Människorike har inga gränser, inga yttre 
nationalitetstecken eller andra attribut för ett jordiskt maktvälde. 
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Dess konstitutionella form, demokratin, har ej heller karaktä, 
skriven grundlag och kan ej åberopas somren juridiskt legiti 
grund. Demokratin är i den meningen osynlig därför att den vilar i 
den pseudometafysiska Naturordning, ur vilken är framsprungen 
den jordiska, evigt och universellt giltiga, osynliga, rättfärdiga 
makt som heter Människoriket. 

Avgörande för demokratin som historisk process i det tjugonde 
århundradet är i högsta grad bestämd av de två världskrigen, Der 
puritanisering och »amerikanisering« av Europa, som följer På en- 
tentens militära seger 1918, innehåller bland annat den förkunnel- 
sen, att nu skall världen göras »safe for democracy «, och redan 
följande år har tjugofem europeiska stater infört den demokratiska 
konstitutionella ordningen med allmän rösträtt och Parlamenta- 
rism. Knappt tjugo år senare har antalet minskat till elva. Den 
plötsliga övergången från auktoritära, ofta monarkiskt och starkt 
religiöst präglade regimer till ett tillstånd, vari endimensionalitet 
och faderlöshet förenas med den stora ansvarsbörda, som nu skall 
bäras i det individuella medborgarskapets atomistiska och ano- 
nyma mångfaldighet — denna plötsliga övergång framkallar poli- 
tiska reaktioner, som får den gemensamma beteckningen fascism. 

När så denna fascistiska ordning upprättas i den europeiska 
centralmakten, Tyskland, och därmed den jämvikten hotas, som 
sedan tudorernas och Richelieus dagar gällt som garanti ett splitt- 
rat, halvfeodalt landområde i Europas mitt, och denna nationalso- 
cialistiska ordning under slagordet Ein Volk, ein Reich, ein Föhrer 
vill återupprätta det maktvälde, som det berövats i Versaillesfreden 
1919, då blir ett andra världskrig oundvikligt. 

Årnittonhundrafyrtiofem är den allierade segern vunnen. Det är 
i första hand en militär seger, Tredje Riket är krossat och därmed 
förklaras segern över tillvarons onda makter vara säkerställd. Alla 
de förföljelser och allt det förtryck, som skett för att upprätta en ny 
ordning, » Festung Europa«, grundat på en rasbiologisk människo- 
syn, har bringats till slut. Miljoner människor, folk och nationer 
andas ut. Men nittonhundrafyrtiofem är ej blott en militär seger. 
Sekulariseringen har nått sin fulla mognad i den meningen att ber 
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greppet makt berövats varje djupare auktoritativ mening, varje för- 
ankring i en högre värdeordning. | | 

Den nationalsocialistiska regimens tolkning av den mänskliga 
tillvaron som ytterst en biologisk kamp för överlevnad leder logiskt 
till att makten berövas varje andligt innehåll, att två årtusenden av 
kristen västerländsk förkunnelse av auctoritas som en utstrålning 
av den gudomliga Allmakten förnekas, att makten endast kan fat- 
tas i fysisk mening, som potestas. Det Västerland, som vänder sig 
mot denna biologistiska filosofi, är i sin sekularisering oförmögen 
att ställa det alternativ, som skapelsen med sina i jordiska former 
manifesterade hierarkiska ordningsbestånd giver. Den väsensskill- 
nad, som råder mellan begreppen auctoritas och potestas är i seku- 
lariseringens mörker ofattbar och i den debatt, som utvecklas efter 
krigsstilleståndet, stämplas varje auktoritet, varje hierarki som 
strävanden att upprätta nytt förtryck. Den nationalsocialistiska 
diktaturen blir härvid den naturliga förklaringsmodellen: varje ver- 
tikal dimension betyder upprättandet av ett förtryck, och förtryck 
är en kränkning av det mänskliga, en ofrihet, som i sin tur fortplan- 
tar sig till ett kompensatoriskt upprättande av nya förtryck. De 
psykiska följderna härav blir söndring, konflikter, nya stridigheter. 
Bilden av » den antiauktoritära människan« växer nu fram och dess 
främsta profet är Theodor Adorno. 

Människorikets profeter kan nu träda fram med en förkunnelse, 
vars tyngd saknar tidigare motsvarigheter. Det paradoxala i situa- 
tionen består däri att två sekulariserade tankevärldar ställs mot 
varandra: hitlerismen och det folksuveräna Människoriket, den 
förra uttrycket för djuriskt förtryck, den senare förkunnelsen av en 
mytisk mänsklig ordning i frihet, jämlikhet, fredlig folkmakt. Det 
förra representerar den inkarnerade djuriska ondskan, den senare 
det Mänskliga i folksuveränitetens förklarade ljus. Det är mellan 
dessa två, som valet skall stå. Något tredje gives ej, förkunnas det. 

I två århundraden har den rousseauanska ursprungsmyten om 
Naturen och den därur framstigande suveräna Människan levat 
som en ingalunda glömd men sagoskimrande lära. Det är liksom en 
inkubationstid av två sekler, när denna lära nu utropas som ett rät- 
tesnöre för mänskligheten.Rousseau har aldrig dolt vad det varit 
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liken med det vidunderliga 

frågan om, av äs vidunderliga i livet själve 
30 han Uf ERE i det yttre förhållandena. 8 
siskomts SS Ru om gör att denna saga om den universellt och 
Va S a Folksuveränitetet förklaras vara en verklighet? Den 
He presidenten och presbyterianen Woodrow Wilson är 
för tidigt ute, när han år 1919 förkunnar sitt puritanska folkstyre, 
Mellankrigsårens fascistiska reaktioner visar detta, men han är 
också för tidigt ute därför att hans puritanska folkstyre har det 
himmelska som högsta garant: Gud vill, att världen skall bli »safe 
for democracy«. Vid det vapenstillestånd, som avslutar det andra 
världskriget, är däremot tiden kommen och detta av två skäl. För 
det första har sekulariseringen nått den mognad, att inga andliga, 
trosgrundade krafter är starka nog att ifrågasätta att all makt i till- 
varon reservationslöst överlämnas till Folket. För det andra har det 
krig, som förts mot det nationalsocialistiska Tyskland möjliggjort 
en sekulär tolkning, som i ett slag kan framställas som en föränd- 
rad världsbild: det fria och jämlika Folket, framsprunget ur natu- 
rens egen ordning, möjliggör den enda och rätta formen för en 
fredlig, broderlig, rättfärdig samlevnad, och detta Folk har nu be- 
segrat ondskans, förtryckets, förstörelsens krafter. Det goda och 
rättfärdiga har segrat, och detta välde skall bevaras för all framtid. 
Det är i ljuset av denna förenklade världsbild i vitt och svart, 
som Människoriket förkunnas, och den förkunnas med förkros- 
sande moralisk tyngd. Vem kan resa motstånd mot detta? Segern 
nittonhundrafyrtiofem är ej blott militär, den öppnar portarna till 
något som förkunnas som en definitiv, oförytterlig mänsklig ord- 
ning. Det är denna förfalskade världsbild, som gör det möjligt att 
dölja en förintelse, historiskt sett djupare i sina verkningar än den 
militära segern över det nationalsocialistiska Tyskland. Trots all se- 
kularisering och alla radikala strävanden finns fortfarande i de väs- 
terländska samhällena bevarade andliga, traditionella, värdekon- 
servativa krafter, förankrade i folkdjupen, i bygder och nationer, 
värden, som vilar på medvetenheten om att tillvaron finns i två di- 
mensioner, att det medborgerligt jämlika är förenat med ett högre 
och ett lägre, att högre makter, hierarkier, ej vilar blott på fysiskt 
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förtryck, att jordisk makt också kan uttryckas i den auctoritas, vars 
källa är det Gudomliga självt. 

I kraft av denna världsbild i vitt och svart inleds efter krigsslutet 
ett utrotningskri, en förintelse av dessa traditionella, konservativa 
värden, ett krig, som aldrig krävt någon krigsförklaring, ett krig, 
som kunnat föras i hög grad i stillhet, utan uppslitande rättspro- 
cesser men fastmer i tystnadens sammansvärjning och isolering. Ty 
det verkliga förhållandet, att denna värdekonservatism falskeligen 
av Människorikets profeter framställd som en vägröjare för fas- 
cism och förtryck, var och är alternativet till såväl hitlerismen som 
Människoriket, måste döljas. Detta har skett just i kraft av den 
förfalskade världsbilden. Människorikets invånare förklaras i sin 
»antiauktoritära« hållning vara den orubbliga garanten för att det 
egalitära, det endimensionella ej bryts, att hävdandet av en högre 
ordning är ett brott mot den heliga folksuveräniteten. I Människo- 
riket finns endast svart och vitt. Ett dialogiserande med fienden, en 
fri debatt med det avvikande får ej ske. Det fientliga skall utplånas. 
I denna förintelseprocess ingår värdekonservatismen. 

Rousseaus saga är nu verklighet, men denna verklighet måste 
träda fram ur sitt mytiska tillstånd och in i vardagens värld, eta- 
blera sig på jorden i rättsliga, moraliska, institutionella former. 
Demokratin är Människorikets konstitutionella form, och den inne- 
sluter tre huvudelement, friheten, jämlikheten och makten. Den 
sistnämnda är »löst« genom att den anonymiserats, då alla över- 
lämnat all makt åt alla andra, men så mycket mer problematisk är 
då friheten och jämlikheten, utrustade som båda är med absolut 
giltighet. 

Guds skapade ordning träder fram som form och därmed som 
begränsningar, som motsättningar. När därför livet på jorden ound- 
vikligen blir ett motsatsspel, blir föreställningen om att det skulle 
finnas en absolut frihet och en absolut jämlikhet ett hjärnspöke, 
men eftersom detta hjärnspöke samtidigt uttrycker det stora frids- 
löftet på jorden, då alla blir likställda och alla ges sin frihet, försät- 
ter sig demokratin i den omöjliga belägenheten att dagligen upp- 
leva den bittra besvikelsen att ett fridsrike på jorden ej kan grundas 
på pseudometafysiska föreställningar om att människan är utrus- 
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tad med på en gång en absolut frihet och förverkligandet av en 


absolut jämlikhet. 


Vi har nu mer än ett halvt århundrades erfarenhet av hur Män. 


niskorikets konstituella livsform, demokratin, brottas med sina 
olösbara problem, och vi skall inte fördjupa oss i alla detaljer, som 
dessa problem innesluter. Väsentliget är, att trots ett ivrigt syss- 
lande med »demokratins problem« gäller det hela tiden ett postu- 
lerande av en ordning, vars grunder aldrig blir föremål för gransk- 
ning. Liksom Människoriket självt är en myt, är dess konstituella 
form, demokratin, med dess uppfattning av tillvaron som en en- 
dimensionalitet och dess bärande element, friheten och jämlikhe- 
ten, framsprungen ur en lika mytisk Naturvärld. Detta innebär, att 
det doktrinsystem vi kallar demokratin, — ej att förväxla med folk- 
r västliga värld i dag har ett skriande behov - för- 
griper sig på skapelseordningen främst genom att absolutifiera två 
så värdefulla relaterade element som det fria och det jämlika och 
att därtill foga som ett grundläggande postulat att skapelseord- 
ningen är eller kan förvandlas till att bli motsägelselös. 

Det folksuveräna Människoriket och dess konstituella form, de- 
mokratin, båda framsprungna ur och grundade på en ursprungs- 
myt, som heter Naturen, skall emellertid möta verkligheten. Hur 
skall detta Människorike gestalta sig i tid och rum? Under den 
långa inkubationstiden, 1800-talet och ett långt stycke in i det föl- 
jande århundradet, fyller före allt annat ideologierna i deras blom- 
strande mångfald de hotande rumsliga och tidsliga tomrummen 
med sin vitalitet, hoppfullhet och framtidstro. Efter det andra världs- 
krigets slut blir det uppenbart, att trots alla upplivningsförsök är 
det snart bara det terminologiska, som finns kvar. I triumfens stund 
står det segrande, universellt erkända och hyllade Människoriket 
inför en kris: huru giva detta Rike dess innehåll? Krisen fördjupas 
också i den meningen, att två århundraden av heroisk kamp för ett 
folkvälde plötsligt förbytts i den seger, som innebär, att det dyna 
miska förbytts i ett tillstånd av statisk självtillbedjan, en pseudo 
metafysisk kult i demokratins katedraler. Strindberg låter i sin pjäs 
Mäster Olof huvudpersonen stå ensam på scenen i det ögonblick 


styre, varav vå 
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då reformationen segrat och utbrista: »Det var ju inte segern, det 
var striden jag ville«. Människoriket är nu i denna situation. 

Ända sedan senmedeltiden har ett växande antal skaror i Väster- 
landet vandrat via moderna, ett ständigt ökat gränsöverskridande 
på tillvarons skilda områden. Det västerländska individmedve- 
tandet, det som gör att Västerlandet blir det vi upplever som denna 
världsdels prägel, får här sitt mest pregnanta uttryck: en genom 
århundradena fortgående ständig strävan till föränderlighet, en sti- 
gande fysisk såväl som psykisk rastlöshet. I den occamistiska mil- 
jön formas det som terminologiskt anger de första tendenserna till 
vägen in i ett framtida Västerland, via moderna. I vetenskap, i tek- 
nik, industrialism, kommersialism, imperialism, kolonialisering 
och kristet missionerande — det är den rastlösa västerlänningen, 
som bär fram dessa verk. Allt sker i ett ständigt gränsöverskridande 
och allt kan samlas under ordet modernism. 

Men, som Mäster Olof säger, det var striden jag ville, och i se- 
gerns stund inställer sig den för Människoriket ödesmättade frå- 
gan: vartill använder vi segern? Alltmer växer medvetandet om att 
de stora löftena om framåtskridande, materiellt och kulturellt, och 
med detta framåtskridande förbundet allt högre mått av tillfreds- 
ställelser i och med det jordiska livet kan ifrågasättas. Wir haben 
das Gläck erfunden, sagen die letzten Menschen und blinzeln — det 
är med bister ironi, som Nietzsches Zarathustra låter oss ana vad 
som är på väg. Vetenskapspositivismen är i den meningen i kris att 
den ej kan infria sina löften om att ge de stora syntetiska svaren på 
tillvarons gåtor, helt enkelt därför att profanvetenskaplig forskning 
ej leder till syntes utan till analys, separativitet, söndring. Känslans 
revolution med alla de krafter av självbejakelse och »självförverk- 
ligande« som därvid frigjorts, har inte harmoniserat den inre väs- 
terländska människan, därom torde alla idag vara överens. Den 
fredliga mellanmänskliga samlevnaden, ett av Människorikets cen- 
trala löften, är också en sviken förhoppning. 

Det vi kallar mänskligt medvetande är det rika samspel Skapa- 
ren har givit oss av andliga, mentala och biologiska krafter, detta 
samspel i det som vi kallar liv och som gör oss till de mänskliga 
varelser, vars särställning i skapelsen vi ej kan visa ifrån oss. Det är 
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detta vitala, varaktiga tillstånd, das Beharrliche, som linifangdt 
Kant säger, som vi kallar vårt medvetande och som har att ör 
istera i detta ords vidaste mening, och det 


tillvarons betingelser, ext ; 
är här vi möter de två grundläggande modaliteterna, tiden öch 


rummet. | | ee 
I den traditionella ordningen, I kosmos, lever människan tidsligt 


i en cyklicitet, både i andlig och sinnlig mening, och i sitt rytmiska 
deltagande i årstidernas och naturlivets växlingar upplever hän 
samtidigt den rumsliga på en gång andliga och fysiska, harmoniska 
slutenheten. Människan och den jordiska tillvaron är en dialektisk 
enhet, och mellan det mänskliga medvetandet och det tidsliga och 
rumsliga råder en harmonisk existentiell gemenskap. 

Utträdet ur kosmos innebär en radikal brytning mellan det mäns- 
kliga och det jordiska, uppkomsten av en dualitet, då människan 
blir det subjekt, som har sinnevärlden som objekt. Det är detta ut- 
träde ur den kosmiska ordningen, som är inledningen till det som 
blir Västerlandet. Tids- och rumsbegreppen undergår därmed 
också en förändring, det tidsliga blir historiska förlopp och det 
rumsliga blir föremål för varseblivning och bearbetning. Västerlän- 
ningen är i sitt individmedvetande en sökande spekulativ varelse, 
och den process, som vi kallar sekulariseringen, kräver tids- och 
rumsbegrepp, som svarar mot främst det rationella, vetenskapliga 
erövringståget: rummet blir ett abstrakt geometriskt begrepp och 
tiden blir ett matematiskt skeende, ett adderande av »ögonblick«. 

Den sekulariserade människan ställs alltså inför tid och rum, 
som är »tömda« på varje tidigare upplevt transcendent innehåll, 
och därför gäller det att »fylla« tillvaron med ständigt nytt inne- 
håll, främst vetenskaplig och teknisk verksamhet, samt emotio- 
nella upplevelser. Till dessa fogas de ideologiska systemen, som inte 
minst ger underlag för en utvecklings- och framstegstro, som bärin 
i det tjugonde seklet. Det är först efter det andra världskrigets slut, 
som hela den inre och yttre framstegsdynamiken, upplevelsen att 
tillvaron varje dag skall ges ett nytt innehåll, upplevs som i avtar 
gande. De ideologiska systemen har förlorat sin attraktiva och liv- 
givande kraft, det är vad som framträder som det mest uppenbara, 
Men också vetenskapspositivismen — trots alla dess ständigt anho- 
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pade forskningsresultat — sviker sina löften som en framtidsdröm 
om att sammanhängande och motsägelselösa sanningssystem skulle 
uppnås. Den fasta punkten i tillvaron, som Arkimedes ropade efter, 
finns ej — det har inte minst den moderna atomfysiken uppdagat. 
Och slutligen har också de stora löften, som känslolivets frigörelser 
utfärdade, lett till bittra besvikelser. När människosjälen lagts upp 
på operationsbordet, när pedagogiska, terapeutiska, kliniska sys- 
tem i ändlösa varianter givits fritt spelrum, har ändock ingen men- 
tal världshälsa infunnit sig. 

Maänniskoriket är i kris, det har ställts inför den djupaste och 
bittraste kris, som kan drabba det mänskliga livet: tomheten, för- 
lusten av en framtidsvision. Detta är ett bittert nederlag, men det 
gäller att dölja detta nederlag och det gäller samtidigt att söka av- 
värja det själsliga kristillståndet, skräcken för tomrummet, horror 
vacui. Västerlänningen har varit och är en gränsöverskridare. Den 
rörlighet och rastlöshet, som är hans kännemärke, kommer här till 
ständigt uttryck. Men historiskt sett har gränsöverskridandet alltid 
varit förbundet med ett erövringståg och i detta sökt sin legitima- 
tion. Vetenskapsmannen »måste« forska vidare, även om det leder 
till helvetets portar. De frigörelser och erövringståg, som skett på 
känslolivets områden, har motiverat sin gränslöshet med att män- 
niskan »förverkligar sig själv«. Men de gränsöverskridanden, som 
vi upplever i dag, efter Människorikets seger, efter nittonhundra- 
fyrtiofem, har fått en helt annan innebörd: deras uppgift är att söka 
fylla de existentiella, mentala och andliga tomrummen, och detta 
sker genom en rastlös aktivitet. Det är inte ett gränsöverskridan- 
dets segertåg vi bevittnar, det är en desperat, besinningslös strävan 
att övervinna horror vacui, skräcken för tomrummet. 

Denna aktivitet har två ledfyrar, den absoluta friheten och den 
absoluta jämlikheten. Dessa båda falska vägvisare leder dels till 
frihetssträvanden, som alltmer får nihilismens prägel, frihetssträ- 
vanden, som snarare vidgar tomhetsupplevelserna och som i sina 
normupplösande verkningar ökar förvirring och identitetslöshet, 
dels till egaliseringar, som vänder sig mot och utrotar ordnings- 
bestånd såväl i biologisk som mental mening och som i stället för 
att stifta frid framkallar nya konflikter. I den mån invändningar 
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reses eller tveksamheter yppas, mobiliseras hela den humanetiska 
arsenalen: toleransen är den fria västerländska människans adels. 
märke, demokrati är uttrycket för människokärlek, Jämlikheten 
grundar sig ytterst på rättfärdigheten själv. Den instinktiva skydd. 
smekanismen, vilande i både det kroppsliga och det Själsliga, strä. 
vandet till integritet, värjandet mot kränkningar, försvaret för nor- 
malitet - allt detta som människor generation efter generation levat 
med, stämplas nu som fördomar: dessa uttryck för mänsklig efter- 
blivenhet skall nu övervinnas, om inte annat så med lagstiftningens 
hjälp, varvid svårare motståndsnästen utplånas genom att krimina- 
liseras. 

Det allvarligaste i dessa besinningslösa gränsöverskridanden är 
att grunderna för hela skapelseordningen angrips. Klara gräns- 
dragningar förvandlas till gråzoner, motsättningar mellan det nor- 
mala och det onormala upphävs alltmer. Vem motsätter sig kraven 
på de mänskliga rättigheterna? Rätt och orätt blir en lämplighets 
och diskussionsfråga, som ytterst skall avgöras genom voteringar, 
Varje ordning, varje form av sakralitet, förbundna med Guds ska- 
pelse kan — i varje fall i princip — angripas och upphävas. Seku- 
lariseringens triumf är total, och inför denna har de kristna väster- 
ländska samfundens motstånd brutits: de har bejakat demokratin. 
Att de besinningslösa gränsöverskridandena misslyckats med sin 
uppgift att avvärja skräcken för tomrummet är uppenbart, och det 
säkraste vittnesmålet på detta är de växande psykiska störning- 
arna. Trots alla omfattande pedagogiska och terapeutiska insatser 
för att förbättra den mentala folkhälsan, är neurotisering och narko- 
tisering i växande. Alltmer framträder liksom två polära spännings- 
punkter i tillvaron: retelse och bedövning och allt som är tjänligt 
tillgrips för att fylla båda syftena: sexualitet, arbete, de till storföre- 
tag utvecklade nöjes- och underhållningsindustrierna, den likaledes 
Istorföretagsformer bedrivna kulturalismen, där inte minst musiken 
utvecklats till på en gång ett retelse- och bedövningsmedel. Den så 
kallade fritiden fylls alltmer av det, som vid sidan av vad den 
farmaceutiska storindustrin har att bjuda, blir till tröst och till sti 
mulans för sargade människosjälar. 

Det besinningslösa gränsöverskridandet fortsätter, ty de led- 
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fyrar, de vägvisare, som Människoriket gjort till sina, visar ej på 
några andra färdriktningar. Men när det inte längre finns några 
gränser att överskrida — vad sker då? 


